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INTRODUCCIÓN 


1. FECHA DE COMPOSICIÓN 


No se puede fijar con certeza la fecha de redacción de 
esta obra; no hay testimonios externos al respecto y los ar- 
gumentos de crítica interna no son suficientes. De todos 
modos Daniélou y May! proponen el 381, año del I Con- 
cilio de Constantinopla. E. Vinel?, atendiendo a algunas re- 
ferencias acerca de la situación de las iglesias en Capadocia, 
ubica la redacción de las Homilías en Nisa durante el perí- 
odo 378-379. De cualquier forma Gregorio estaría en la edad 
madura, alrededor de los 45 años, y su preocupación fun- 
damental sería fortalecer la vida de los cristianos, amenaza- 
dos por las disputas doctrinales y los avatares de la políti- 
ca del emperador. 

Es probable que las Homilías hayan sido pronunciadas 
en la iglesia y que después el mismo Gregorio, sobre la ba- 
se de los apuntes tomados por algunos oyentes, redactara el 
texto final, tal como es de suponer para las Homilías sobre 


1. Ver J. DaniéLOU, «La chro- 
nologie des oeuvres de Grégoire de 
Nysse», en Studia Patrística 7 
(1966) 159-169; G May, «Die Ch- 
ronologie des Lebens und der Wer- 
ke des Gregor von Nyssa», en Écri- 


ture et culture philosophique dans la 
pensée de Grégoire de Nysse, Brill, 
Leiden 1971, pp. 51-66. 

2. E ViNEL, Homélies sur 
D'Ecclésiaste, Les Editions du 
Cerf, Paris 1996, pp 16-20. 
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el Cantar de los Cantares?. Un indicio de que se trata de 
sermones dirigidos a oyentes es el uso del verbo «oír» pa- 
ra referirse a los receptores («Que ningún oyente conside- 
re que hay locuacidad y una vana repetición de palabras...»: 
Hom., I, 13); en el mismo sentido el comienzo de la segunda 
homilía lleva a pensar en una reunión de oyentes en la igle- 
sia («... así también el Eclesiastés se dirige especialmente a 
los que son convocados en la iglesia. Por tanto, a nosotros 
nos habla el Eclesiastés. Escuchemos ya sus palabras, noso- 
tros, la iglesia...»: Hom., IL, 1). 


2. COMENTARIOS ANTERIORES 


El primer comentario cristiano del libro de Qohelet per- 
tenecería a Orígenes, según se desprende de los fragmentos 
transmitidos en forma de cadenas. Parece que él también es- 
cribió ocho homilías sobre este libro y probablemente Gre- 
gorio conoció ese escrito. Huellas de la interpretación del 
maestro alejandrino se encuentran en varios pasajes de la 
obra del niseno, quizás ya desde el hecho mismo de que el 
Eclesiastés sea entendido alegóricamente como figura de 
Cristo que se dirige a la Iglesia?. 

Otro antecedente puede ser Dionisio de Alejandría, dis- 
cípulo de Orígenes y que vivió entre finales del s. II y el 
264; escribió un comentario al Qohelet, del cual se conser- 


3. Véase S. LEANZzA, Gregorio 
di Nissa. Omelie sull Ecclesiaste, 


otra parte R. Heine ha mostrado 
la presencia de Orígenes especial- 


Citrá Nuova Editrice, Roma 1990, 
pp. 16-17. 

4. Para este tema véase el li- 
bro S. LEANzA, L'esegesi di Orige- 
ne al libro dell Ecclestaste, Paralle- 
lo 38, Reggio Calabria, 1975. Por 


mente en algunos pasajes de la 
Homilía V; puede consultarse el 
capítulo correspondiente en S. G. 
HaLL, Gregory of Nyssa. Homilies 
on Ecclesiastes, W. de Gruyter, 
Berlín 1993 (pp. 197 ss.). 
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van algunos fragmentos. De él provendría la interpretación 
según la cual la búsqueda del placer por parte del rey Salo- 
món se debía a su deseo de sabiduría, que lo llevó a expe- 
rimentar también los placeres sensitivos en su camino hacia 
el conocimiento del bien, de acuerdo con lo que explica Gre- 
gorio en la Homilía II, 7. 

En fin, cabría citar también a Gregorio Taumaturgo, a 
quien se atribuye una «paráfrasis sobre el Eclesiastés»; de éste 
habría tomado el niseno el empleo del recurso a la prosopo- 
peya, para explicar el pasaje de Qo 2, 14 ss., texto en el que 
parecen igualarse el destino del necio y el del sabio y que, por 
tanto, se presentaba especialmente difícil para la interpretación. 


3. OBJETIVO DEL ESCRITO 


De la introducción al escrito se desprende claramente 
que la finalidad de Gregorio está puesta en ayudar a sus re- 
ceptores a «realizar la vida en la virtud» y a despertar en 
ellos «el deseo de aquello que no alcanza la percepción sen- 
sible»5, Supone la lectura del libro de los Proverbios que, a 
manera de ejercicio previo, ha preparado a los oyentes pa- 
ra los conocimientos más elevados que se encuentran en el 
Eclesiastés*. En realidad, toda la exégesis propuesta por Gre- 
gorio apunta a conseguir la virtud como camino que apro- 
xima a aquel que es «el Señor de las virtudes»; en El resi- 
de la felicidad del hombre que, al vivir en la virtud, participa 
en cierta medida de la vida divina. 


5. Hom., 1, 2. verbios-Eclesiastés-Cantar de los 
6. Cf. Hom., L, 1. En las pri-- Cantares como un ascenso gradual 
meras páginas de la Homilía 1 so- en orden a la contemplación. 
bre el Cantar de los Cantares, 7. Hom., VIIL 6. 


Gregorio presenta la sucesión Pro- 
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4. ESTRUCTURA DE LA OBRA 


El texto de las homilías contiene la interpretación de 
Qo 1, 1 - 3, 13. En el conjunto de la obra pueden distin- 
guirse claramente dos grupos de homilías: el primero, cu- 
yo tema central es la vanidad de las cosas que llevan al vi- 
cio (Homilías 1-V, en las que se comentan los dos primeros 
capítulos del Eclesiastés); el segundo grupo está centrado 
en la interpretación del «momento oportuno» para reali- 
zar las acciones propias de la virtud (Homilías VI-VITD, y 
que comprende Qo 3, 1-13%, En apoyo de esta división 
puede recordarse el comienzo de la Homilía VI, en el que 
Gregorio expresa en síntesis lo que ha desarrollado hasta 
ese momento y anuncia lo que explicará en la última par- 
te: «En los discursos precedentes han sido condenadas, co- 
mo vanas, todas las cosas en las que la vida del hombre se 
esfuerza sin obtener ganancia alguna para el alma. Se ha se- 
ñalado el bien, al que es necesario mirar con los ojos que 
están en la cabeza, y se ha contrapuesto el alimento según 
la sabiduría a las cosas que se ofrecen para el goce corpo- 
ral. Queda por conocer cómo uno podría vivir de acuerdo 
con la virtud, siguiendo la razón como criterio y guía pa- 
ra conseguir una vida recta» (Hom., VI, 1). 

Cuestión discutida es si se puede considerar que las 
ocho homilías conforman un todo acabado o si se trata de 
una obra inconclusa. Leanza, en su edición italiana, se in- 
clina por la segunda posición, porque piensa que la re- 
dacción se interrumpió casualmente, «porque allí terminó 
también la explicación oral de Gregorio o porque hasta 
allí llegó su reelaboración literaria de los apuntes de sus 


8. Una subdivisión distinta en la que propone R. Bonifazi, según 
base a los temas desarrollados es cita S. LEANZA, op. cit. pp. 18-19. 
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oyentes»?. El editor francés de estas Homilías E. Vinel, en 
cambio, se inclina por la primera posibilidad, apoyándose 
en diversos argumentos; entre ellos algunos de índole ex- 
terna, como el hecho de que la sección Qo 1, 1 - 3, 13 coin- 
cidía con la primera de las cuatro partes en las que se divi- 
día este libro en la tradición judía', y otros de crítica interna 
como es la utilización de las alusiones al texto bíblico, lo 
cual permite a Gregorio un avance en forma de espiral, com- 
binando un movimiento circular con una línea de progreso 
constante!!, 


5. MÉTODO EXEGÉTICO 


Si se toma como modelo la Homilía 1 es posible obser- 
var que Gregorio procede con mucha libertad respecto del 
modo en el que realiza la exégesis del texto bíblico; liber- 
tad en el sentido de que él no parece ajustarse a pautas pre- 
determinadas y rígidas para el análisis del texto, tal como 
hoy se entiende un método exegético. Esa libertad le per- 
mite utilizar distintos mecanismos de interpretación y re- 
currir a elementos de diversos campos con el propósito de 
aclarar el pasaje que está comentando. A veces se trata de 
consideraciones de tipo lingúístico, que se refieren al signi- 
ficado de las palabras; por ejemplo, cuando explica las dis- 
tintas acepciones que puede tener el término «vanidad» (par. 
3). En otros casos echa mano a nociones filosóficas, como 
la distinción de cuerpo y alma o la de percepción sensible 
e inteligencia; el Eclesiastés —expone el Niseno en los pá- 


9. Ibidem, pág 17. al Eclesiastés. Ed. Verbo Divino, 
10. M. Moros López, Midrás Navarra 2001, pp. 28-29. 
Qobhélet Rabbab. Las vanidades 11. Cf. E VINEL, 0p. cit., pp. 


del mundo. Comentario rabínico 24-26. 
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rrafos 5 y 6- invita al oyente a no quedarse en los aspectos 
corpóreos e inmediatos de la creación, sino a trascenderlos 
y dirigir la mirada a las realidades superiores, las que son 
invisibles a los ojos de la carne y sólo perceptibles por la 
inteligencia. En algún otro pasaje se incluyen elementos de 
naturaleza doctrinal o teológica, como cuando al referirse a 
la enigmática frase ¿Y qué es lo que ha sido hecho? Lo mis- 
mo que será hecho (Qo 1, 9) Gregorio alude a la fe en la 
resurrección final, la cual implicaría también una restaura- 
ción del estado originario (par. 13)'?. En fin, muchas veces 
recurre a otros textos bíblicos para apoyar su propia inter- 
pretación, tal como lo hace al explicar el sentido de la fór- 
mula de encarecimiento «vanidad de vanidades» (par. 4) por 
medio de la referencia a la expresión «santo de los santos» 
de Ex 26, 33, o al comentar la frase La tierra está firme pa- 
ra siempre (Qo 1, 4) aduciendo dos pasajes tomados de las 
cartas paulinas (par. 9). 

Sin embargo, si hubiera que señalar algunas pautas que 
caracterizan la exégesis de Gregorio, podrían indicarse las 
siguientes!?: 


a. La explicación alegórica, que procede a través del esta- 
blecimiento de comparaciones simbólicas. Así, con motivo de 
la frase anteriormente citada de Qo 1, 4, se equiparan las ac- 
ciones que los hombres realizan con esfuerzo a las construc- 
ciones de arena de los niños; la imagen de la «arena» es en- 


12. En este punto parece que 
la «apocatástasis» origeniana tiene 
una influencia decisiva. 

13. S. Leanza, en unas pocas 
pero sustanciosas páginas de su in- 
troducción, menciona cuatro 
«principios metodológicos que ca- 
racterizan y distinguen la herme- 


néutica» de Gregorio: el de la «uti- 
lidad» (ophéleia), el de la «insufi- 
ciencia del sentido literal» (defectus 
litterae), el de la «consecuenciali- 
dad» (akolonthía) y el del «objeti- 
vo» O la «finalidad» (skopós). Véa- 
se S. LEANZA, Op. cit., pp. 19-28. 
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tendida aquí como «el amor a la honra... el poder... la rique- 
za... cada cosa disfrutada con empeño carnal» (Hom., I, 10)1*. 


b. El criterio cristológico, es decir, la referencia de los 
episodios relatados en el Antiguo Testamento al misterio 
cristiano, en el que aquéllos encuentran su clave de inter- 
pretación. Valga como ejemplo la alusión a Mt 1, 1 y Jn 1, 
49 para la explicación del título del libro: Palabras del Ecle- 
siastés, hijo de David, rey de Israel (Hom., L, 2). 


c. La intención práctica, de carácter exhortativo, en orden 
a que los oyentes orienten su vida según la enseñanza del pre- 
dicador por el camino de la virtud, tal como él mismo lo di- 
ce: «La enseñanza de este libro mira únicamente al modo de 
vida “eclesiástico”, ya que él enseña aquello por medio de lo 
cual uno podría realizar la vida en la virtud» (Hom., 1, 2). 


d. La llamada akolouthía, lo que se entiende como la 
«consecuencialidad» del texto, tal como se destaca, por ejem- 
plo, en los parágrafos finales de la Homilía I, al comienzo 
de los par. 13 y 14, cuando se introduce la interpretación de 
Qo 1, 9a-b. Gregorio parece interesado en señalar la conti- 
nuidad de su propia reflexión, la cual va integrando los di- 
versos aspectos de su exégesis en un todo unitario. 


6. CONTENIDO DE LAS HOMILÍAS 


Homilía I 


El texto del Eclesiastés se presenta como un libro inspi- 
rado que, a continuación de los Proverbios, es apropiado 


14. Un tratamiento más extenso de este aspecto puede leerse en F. 
VINEL, Op. cit., pp. 36-39. 
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para la realización de la vida en la virtud. En primer lugar 
Gregorio interpreta el título de «Eclesiastés» refiriéndolo a 
Jesús como aquel que convoca la asamblea y cuyas palabras 
tienen autoridad. A partir de la definición de «vanidad» co- 
mo lo insustancial, y desde la concepción antropológica que 
distingue alma y cuerpo, considera la expresión enfática «va- 
nidad de vanidades»; lo insustancial radica en quedarse fi- 
jado en lo puramente sensible, que es transitorio, sin tras- 
cender al conocimiento de las «realidades más elevadas». 

Con varios ejemplos advierte acerca de la inutilidad de 
fatigarse por cosas inconsistentes y acerca de la convenien- 
cia de adherirse a aquello que verdaderamente permanece: 
la virtud. Así también, no todos los discursos tienen el mis- 
mo valor; valiosos son los que enseñan la virtud, los cuales 
a su vez, implican la fatiga de haber experimentado aquello 
mismo que enseñan. Pero el discurso tiene su límite: cuan- 
do él se refiere al «Logos» y al «Padre del Logos», se abre 
al silencio. 

En fin, la perspectiva escatológica lleva a considerar el 
verdadero ser del hombre, el que se realiza en la virtud; és- 
ta es la que lo conduce a la santidad, a la recuperación de 
la original «semejanza divina». 


Homilía II 


Cristo, el verdadero «Eclesiastés», convoca a la Iglesia 
para comunicarle el don de la salvación. Desde la perspec- 
tiva soteriológica la encarnación cura las enfermedades del 
hombre; enfermedades causadas por el mal uso del don di- 
vino del libre albedrío. El hombre, en el estado posterior a 
la caída, necesita ser restaurado. 

En este contexto es presentado Salomón —el rey sabio 
que experimentó todo lo que es propio de la condición hu- 
mana y rechazó lo insubstancial- como figura de Cristo, 
quien asume toda la realidad y muestra el camino de la sa- 
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lud: la sabiduría lleva al desprecio de lo vano e inútil y a la 
búsqueda de aquello que es bueno siempre, en toda cir- 
cunstancia y para todas las edades del hombre. 


Homilía III 


Frente a la situación de pecado en la que se encuentran 
los hombres, el sentimiento de pudor y vergúenza resultan 
un recurso muy provechoso: cuando el hombre reconoce su 
falta se abre a la acción de Dios y ésta lo aleja del pecado 
y lo reconstruye en la virtud. Así, Salomón reconoce haber 
buscado el propio engrandecimiento procurándose el placer 
en forma desmesurada; pero esto muestra, por contraposi- 
ción, en qué consiste la verdadera obra de Dios, la que se 
ha de realizar en el hombre. 

Las construcciones, el vino, los jardines y las piscinas 
son algunos elementos tomados como ejemplos con moti- 
vo de esta enseñanza: el abuso y el aprecio de ellos más allá 
de lo necesario y útil produce el desenfreno. Las mismas 
imágenes de la construcción, la vid, los jardines y las pisci- 
nas sirven también para presentar cómo se realiza la obra 
en el interior del hombre, la que, en última instancia, con- 
siste en vivir de acuerdo con la virtud. 


Homilía IV 


La confesión de Salomón apunta ahora al pecado de so- 
berbia, el que se manifiesta en la adquisición de «esclavos». 
Aquí Gregorio, basándose en textos bíblicos, rechaza enfá- 
ticamente el mal de la esclavitud con expresiones agudas y 
Vivaces. 

A continuación se refiere a un pecado aún más grave: la 
avaricia y la usura; la gravedad de éstas consiste en poner 
el oro y el dinero por encima del hombre mismo; así mis- 
mo brindan la oportunidad para otros pecados que se co- 
meten, por ejemplo, en los banquetes orgiásticos. A fin de 
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cuentas, todo esto no es más que vanidad que, a la manera 
de una serpiente, cuando introduce su cabeza en el alma, es 
muy difícil extirparla; por ello es preferible impedirle el in- 
greso cortándole, antes de que entre, la cabeza. 


Homilía V 


Una vez que el guía espiritual —-en plena conformidad 
con la forma pedagógica de la literatura sapiencial bíblica, 
que juega con los términos opuestos— ha rechazado el vicio 
y ha puesto la virtud como fundamento de la vida biena- 
venturada, ya puede avanzar y mostrar lo que es deseable 
en sí mismo. 

La verdadera sabiduría humana consiste, precisamente, 
en conocer las obras de la Sabiduría y Voluntad divinas, las 
cuales son realmente subsistentes, a diferencia del mal que, 
al igual que la oscuridad, es una privación y carece de sus- 
tancia. Ahora bien, el modo de adquirir la virtud es «poner 
la mirada en Cristo»; es decir, tratar de que los ojos del al- 
ma —la cabeza del hombre- se fijen en la Cabeza de la Igle- 
sia; en este punto es presentado Pablo como modelo del 
cristiano. 

En esta Homilía Gregorio inserta una objeción surgida 
del texto bíblico: si es la misma la suerte del sabio y la del 
insensato (la muerte), ¿dónde está la ganancia de llevar una 
vida virtuosa? Esta objeción, sin embargo, es superficial por- 
que no tiene en cuenta que la vida del hombre que se afa- 
na por lo vano es, en realidad, desgraciada —y tanto, que es 
digna de olvido—, mientras que a la vida en la virtud, la que 
se nutre de la Palabra de Dios que es alimento no perece- 
dero, corresponde la inmortalidad. 


Homilía VI 


A partir de esta homilía se indica con más claridad cuál 
es el modo de vida que mejor conviene. Aquí cobran rele- 
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vancia dos criterios fundamentales —heredados de la ética 
griega clásica y de la sabiduría bíblica, ambos igualmente 
necesarios: la justa medida y el momento oportuno. To- 
mando como inicio la expresión «momento de nacer y mo- 
mento de morir», Gregorio insiste en la asociación entre vi- 
da-virtud y muerte-vicio; también aquí es Pablo el modelo 
a seguir, pues él «vive para Cristo y está crucificado para el 
pecado». 

De modo semejante se interpreta la frase «momento de 
plantar y momento de arrancar lo plantado»: lo que ha de 
plantarse en todo el mundo es la virtud de la fe y lo que se 
ha de arrancar es el mal de la incredulidad. El «momento 
de matar y momento de sanar» remite al odio como enfer- 
medad que daña al hombre y que hace necesario el reme- 
dio del amor. El «momento de demoler y el momento de 
construir» se aplican a la edificación espiritual: hay que de- 
moler las construcciones vanas, realizadas con materiales de 
poco valor y construir una casa con los preciosos materia- 
les de la virtud. El «momento de llorar y el momento de 
reír» hace pensar en las aflicciones de esta vida y en la ale- 
gría que se abre a «la esperanza que no desilusiona». En fin, 
de modo semejante se interpreta la expresión «momento de 
afligirse y momento de bailar». 


Homilía VII 


Siguiendo la línea interpretativa de la Homilía anterior, 
Gregorio entiende la expresión «momento de arrojar pie- 
dras y momento de recogerlas» en un sentido alegórico: las 
piedras que se han de arrojar contra los adversarios —que 
simbolizan los vicios— son las palabras divinas, que el hom- 
bre debe reunir en su interior para que estén a su disposi- 
ción en el momento en el que se presente la posibilidad del 
mal obrar. Así también, el sentido del «momento del abra- 
zO Oportuno» consiste en abrazar las virtudes, dejándose a 
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su vez abrazar por la Sabiduría; el «momento de alejarse del 
abrazo» indica, obviamente, el rechazo del comportamien- 
to teñido por el mal. 

Al referirse al «momento de buscar y al momento de 
perder» el discurso del niseno se orienta hacia la actitud de 
la búsqueda constante de Dios, cuya ganancia es, paradóji- 
camente, seguir buscándolo; esto es un empeño que ha de 
durar toda la vida. En cuanto al «perder» se trata de dejar 
atrás lo que no conduce a la bienaventuranza. 

Comentando la siguiente frase: «El momento de guar- 
dar y el momento de arrojar», Gregorio añade el detalle de 
la importancia de una vida vigilante para custodiar los bie- 
nes encontrados. A la luz de una consideración metafísica 
—lo que verdaderamente «es» se refiere al Bien y a todo lo 
que se sustenta en la bondad del Ser- se fundamenta la con- 
sistencia de la virtud y la insustancialidad del vicio; todo 
ello conduce a la invitación a usar correctamente del libre 
albedrío, ya que por él podemos adherirnos a la virtud o al 
vicio. Este es el significado del «rasgar» y «coser»: separar- 
se de lo malo y unirse a lo bueno. 

Al concluir esta homilía, y apoyándose en la expresión 
«momento de callar y momento de hablar», Gregorio hace 
una reflexión acerca de la conveniencia y oportunidad del 
silencio ante la magnificencia de Dios. Las categorías de la 
razón humana son insuficientes para comprender la esencia 
de Dios —el hombre, siendo un ser temporal, no está en con- 
diciones de concebir lo Eterno=; tan sólo pueden conocer- 
se las obras de Dios y ése es el momento de hablar. 


Homilía VIII 


La homilía comienza con un extenso comentario del 
«momento de amar y momento de odiar». El hombre se ha- 
ce semejante a aquello que ama y extraño de lo que odia; 
de ahí que sea decisivo el discernimiento acerca de lo que 


=== 
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es digno de ser amado o de ser odiado. La enseñanza del 
Eclesiastés es clara: la virtud es, en última instancia, el cri- 
terio de lo que es verdaderamente amable. Alcanzar este cri- 
terio está en relación con el desarrollo de la inteligencia, que 
no se deja limitar por las experiencias de la percepción sen- 
sible. 

La última oposición -«momento de guerra y momen- 
to de paz»— proporciona a nuestro Autor la ocasión para 
explicar lo que podría denominarse «el combate espiri- 
tual». A la tropa de enemigos, que intenta introducirse en 
la fortaleza interior del hombre, hay que enfrentarla con 
las armas de las virtudes. De acuerdo con esta idea se en- 
tiende sin dificultad el sentido de la expresión «momento 
de paz»: es necesario hacer alianza con el «Señor de las 
virtudes». 

A manera de conclusión, y con motivo de Qo 3, 9-13, 
Gregorio retoma algunos de los elementos fundamentales de 
su exégesis (la vanidad de los esfuerzos por las cosas insus- 
tanciales, la necesidad de discernir el momento oportuno, la 
importancia decisiva del uso del libre albedrío, la bondad 
de la creación, etc.), reiterando cuál es la fatiga vana y cuál 
es, por el contrario, la que produce provecho en la conti- 
nua alegría, la que se abre a la bienaventuranza final. 


7. ÁLGUNOS TÓPICOS DE LA ANTROPOLOGÍA Y LA DOCTRINA 
ESPIRITUAL DE ESTAS HOMILÍAS 


a. Unidad de cuerpo y alma 


Para Gregorio el hombre, creado por Dios, es un com- 
puesto unitario de cuerpo y alma. Estos dos elementos se 
distinguen entre sí, pero no de una manera dualista según 
la cual sería uno bueno y el otro malo, sino que, siendo am- 
bos obra de la bondad de Dios, constituyen una unidad que 
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no excluye simultáneamente una relación de jerarquía!”. El 
hombre en su totalidad, como la creación entera, participa 
de la bondad de Dios, tal como ya lo había expresado la ci- 
ta paulina: Porque todo lo creado por Dios es bueno y nada 
se debe rechazar, si se recibe con acción de gracias". Para re- 
forzar esta idea de unidad valga recordar la descripción de 
los efectos del pudor y la vergúenza: «El pudor se muestra 
tan sólo con un enrojecimiento, porque de algún modo el 
cuerpo sufre junto con el alma, según una cierta disposición 
natural de ambos, cuando el calor bulle alrededor del cora- 
zón hasta manifestarse visualmente; el avergonzado, en cam- 
bio, se pone lívido y rojo con motivo de la manifestación 
de la falta, porque el miedo mezcla la bilis con el enrojeci- 
miento»'”. Así también los ejemplos de pasiones elegidos 
por Gregorio se refieren tanto al cuerpo como al alma, y el 
vicio -que se manifiesta en el desorden global de la perso- 
na en los distintos aspectos particulares— tiene su origen en 
el mal uso del libre albedrío: «El mismo impulso libre del 
pensamiento, desviándose sin guía hacia la elección del vi- 
cio, llegó a ser distracción del alma que fue arrastrada ha- 
cia abajo, desde las realidades elevadas y valiosas hacia los 
movimientos pasionales de la naturaleza»; es esa facultad de 
elección, don bueno de Dios a la naturaleza humana, lo que 
«llegó a ser, por nuestra irreflexión, capacidad de inclinarse 
hacia lo opuesto» '' 

El conocimiento de las cosas visibles puede guiar al 
hombre para que éste reconozca las realidades invisibles y 
se acerque de este modo a la contemplación del Creador; 
es cierto que la actividad de los sentidos «es pasajera y mo- 
mentánea», pero es necesaria para la actividad cognitiva 


15. Cf. Hom., 1, 5; VI, 1. 18. Hom., IL, 3; cf. Hom., VI- 
16. 1Tm 4, 4; cf. Hom., VIII 3. Il, 8. 
17. Hom., III, 2. 
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que tiende como última meta a la visión del verdadero 
Bien”. 

Finalmente, tanto el cuerpo como el alma han sido he- 
chos por Dios y están llamados a participar de la vida eter- 
na: «El alma ha sido en el principio aquello que, una vez 
purificada, se manifestará de nuevo al final; el cuerpo, mo- 
delado por las manos de Dios ha sido hecho tal como lo 
mostrará la resurrección en el tiempo conveniente; pues lo 
podrás ver después de la resurrección tal cual ha sido he- 
cho, sin duda, en el comienzo»?, 


b. La temporalidad del hombre 


El hombre, como todas las criaturas, está inserto en la 
temporalidad; es muy clara la referencia en la Hom., VI, 3: 
«Las cosas que suceden, sin duda suceden en el tiempo, y 
con la extensión de cada cosa que sucede se extiende junta- 
mente el intervalo de tiempo: breve en lo pequeño, y en lo 
mayor más largo. El tiempo es medida del embarazo, medi- 
da del crecimiento de las espigas, medida de la maduración 
de los frutos, medida de la navegación, medida de la marcha 
por tierra, medida de cada una de las edades: del recién na- 
cido, del niño, del muchacho, del adolescente, del joven, del 
adulto, del hombre de mediana edad, del maduro, del que 
ya pasó la madurez, del anciano, y del viejo». 

Pero hay otra dimensión de la temporalidad, la que se 
refiere a la conducta del hombre en relación con la virtud 
o con el vicio. Si bien el valor de las acciones humanas es, 
en principio, independiente del transcurso del tiempo físico 
=valga como ejemplo la frase «lo malo es siempre tal, en 
cualquier tiempo que se intente»”?!-, sin embargo, puede de- 


19. Cf. Hom., 1, 6. 21. Hom., VII, 2. 
20. Hom., l, 13. 
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cirse que también en el orden del conocimiento se da un 
desarrollo: «La inteligencia... se manifiesta poco a poco»?, 
Desde esa perspectiva, y contando con la posibilidad de 
avanzar en el conocimiento y en la elección del bien, el tiem- 
po queda cualificado por el comportamiento moral. Esta 
concepción, que se formulará más explícitamente en la Vi- 
da de Moisés”, se anticipa ya en la Hom., VÍ, 5, cuando 
Gregorio, interpretando la cita «tiempo de nacer y tiempo 
de morir», dice textualmente: «Nos hacemos padres de no- 
sotros mismos cuando nos modelamos por la libre elección 
del bien y avanzamos hacia la luz». Lo decisivo es conocer 
y aprovechar «el momento oportuno», el kairós que engen- 
dra vida. 

En fin, esta dimensión ética del tiempo, que de algún mo- 
do está supuesta a lo largo de las homilías, desemboca fi- 
nalmente en una dimensión escatológica: se trata de la vida 
eterna, don de Dios que constituye la última aspiración del 
corazón humano. Este tiempo final, al que aluden las doxo- 
logías que cierran cada homilía, se alcanzará plenamente des- 
pués de la muerte, pero puede ya gozarse anticipadamente, 
en la medida en que el hombre se realiza en la virtud”. 


c. El libre albedrío y la doctrina espiritual 


En varios pasajes de las homilías se destaca la función 
decisiva del libre albedrío para la realización moral del hom- 
bre. Gracias a la facultad de elección, dada por Dios, el ser 
humano no está sujeto a la constricción de la necesidad. A 
partir del uso de esta facultad, el hombre puede inclinarse 
hacia lo insustancial del mal” o por el contrario a la reali- 
zación de la virtud, que es lo que tiene realmente existen- 


22. Hom., VIII, 2. 24. Cf. Hom., VIIL 9. 
23. Cf. Vida de Mossés, IL, 3. 25. Cf. Hom., IL 3. 
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cia. En última instancia, dirá Gregorio: «En el libre albedrío 
de los que usan (las cosas) reside el que éstas lleguen a ser 
materia de bienes o de males»?. 

La afirmación del Niseno induce a pensar en un desa- 
rrollo creciente, en un sentido o en otro: en virtud de las 
elecciones marcadas por el mal, el hombre va cayendo en la 
vanidad del no-ser, mientras que las elecciones virtuosas van 
construyendo su propia existencia en el bien. En este sen- 
tido el bien se auto-sustenta, el bien se identifica con el ser. 
Esta mirada filosófica, que de algún modo sostiene la doc- 
trina espiritual del Niseno, apoya la tesis de que Dios es pa- 
ra el hombre el Sumo Bien. 

En las Homilías sobre el Eclesiastés la enseñanza de Gre- 
gorio podría resumirse en la exhortación a realizar dos mo- 
vimientos fundamentales: en primer lugar reconocer la in- 
sustancialidad de las acciones que conducen al mal -que de 
por sí es vano y se identifica con lo carente de belleza— y, 
consecuentemente, orientar la vida hacia «lo que realmente 
es digno de ser elegido, lo verdaderamente deseable. Ese es- 
fuerzo es algo efectivo y sustancial, que permanece para 
siempre en los que toman parte de tal esfuerzo y es distin- 
to de todo pensamiento vano»”. 

En última instancia, la enseñanza de Gregorio apunta a 
que los oyentes dirijan su mirada a Cristo, quien es la vir- 
tud perfecta, «en la verdad, en la justicia, en la incorrupt- 
bilidad y en todo bien»?. Éste es precisamente el pensa- 
miento con el que se cierra todo el decurso de las homilías: 
lo único que merece ser denominado bello para la vida hu- 
mana es la realización de las obras buenas que ofrecen la 
verdadera alegría y otorgan la herencia eterna. La clave es, 
en esta vida, «fijar la mirada atentamente en Dios»?% a ello 
apunta toda la exhortación del Autor capadocio. 


26. Hom., VIII, 8. 28. Hom., V, 3. 
27. Hom., V, 1. 29. Hom., VIII, 9. 
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8. SOBRE EL TEXTO GRIEGO Y LA TRADUCCIÓN 


La presente traducción, la primera realizada en lengua 
castellana, se basa en el texto griego de las Homilías edita- 
do por P. Alexander, publicado por la editorial E. J. Brill, 
Leiden 1986. Alexander colaciona cuidadosamente los ocho 
manuscritos (que se ubican entre los siglos IX y XIV) que 
han transmitido esta obra de Gregorio, y registra de mane- 
ra copiosa las variantes más significativas de la tradición tex- 
tual. En la presente traducción se menciona -sólo excep- 
cionalmente- en nota a pie de página alguna observación de 
carácter estrictamente filológico. 

El criterio básico de la presente traducción ha sido ce- 
ñirse en la mayor medida posible al original griego. Sin for- 
zar la expresión castellana, se ha tratado de conservar la lite- 
ralidad y de reflejar los matices significativos fundamentales 
de los términos griegos, claves para posibilitar una lectura 
precisa de esta obra. Es por ello que muchas notas tienen ca- 
rácter aclaratorio; en ellas se indican precisiones respecto de 
la semántica de algunos vocablos empleados por Gregorio. 

Las traducciones en lengua moderna más conocidas son: 
la versión al italiano de S. Leanza, la francesa de F. Vinel y 
la inglesa de S. G. Hall y R. Moriarty, publicadas respecti- 
vamente en las editoriales Cittá Nuova, Editions du Cerf y 
W. de Gruyter. 


Gregorio de Nisa 
HOMILÍAS SOBRE EL ECLESIASTÉS 


HOMILÍA I 
(Qo 1, 1-11) 


1. Se nos propone para la exégesis el Eclesiastés; el es- 
fuerzo de la contemplación es tan grande como el benefi- 
cio. En efecto, después que hemos ejercitado nuestra inte- 
ligencia con los pensamientos de los Proverbios, con sus 
palabras oscuras, con sus expresiones sabias, con sus enig- 
mas y los variados giros de sus dichos —tal como contiene 
el proemio de aquel libro'- entonces, a quienes han avan- 
zado hacia los conocimientos más perfectos, el camino as- 
cendente los conduce a este texto, verdaderamente elevado 
e inspirado por Dios. Ahora bien, si el ejercicio de los Pro- 
verbios, que es una preparación para estos conocimientos, 
es tan arduo y difícil de entender ¿cuánto esfuerzo es ne- 
cesario para ver estos pensamientos elevados que ahora se 
nos proponen para la contemplación? Así como los que se 
esfuerzan con el entrenador en la palestra se aprestan para 
mayores sudores y fatigas en las competiciones gimnásticas, 
así me parece que es un ejercicio preparatorio la enseñanza 
de los Proverbios, la cual entrena y adiestra nuestras almas 
para las competiciones del Eclesiastés. Ahora bien, si la pre- 


1. Algunos editores suponen 
una laguna en el texto de los ma- 
nuscritos. A partir del paralelo con 
las Homilías sobre el Cantar de los 
cantares I (GNO VÍ, p. 22, 8s.) y 
de la llamada Cadena de los Tres 


Padres, S. LEANZA (Gregorio di 
Nissa. Omelie  sull Ecclestaste. 
Citta Nuova Editrice, Roma 1990, 
pág. 39) agrega «nos han encami- 
nado al deseo de la virtud». 
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paración exige tantos sudores y fatigas, ¿qué se debe calcu- 
lar acerca de las competiciones mismas?? 

Ciertamente uno, por más que exagerara, no podría ex- 
presar dignamente con la palabra, cuántas fatigas supone re- 
correr este texto; quienes compiten y se adiestran para al- 
canzar pensamientos firmes, se han de empeñar a fin de que 
el discurso no sea erróneo, sino que se preserve una inteli- 
gencia recta y verdadera en toda la complejidad del pensa- 
miento. Sin embargo, ya que también esto es precepto del 
Señor: escudriñar las Escrituras?, es totalmente necesario 
aunque nuestra inteligencia, siguiendo la verdad, no alcan- 
ce la grandeza de los pensamientos- que de ningún modo 
ella descuide el mandamiento del Señor y que se empeñe en 
el discurso con todas sus fuerzas. Escudriñemos, por tanto, 
el texto propuesto en cuanto podamos. Pues seguramente 
quien ha dado el mandamiento de escudriñar dará también 
la fuerza para esto, como está escrito: El Señor dará la pa- 
labra con mucho poder a los que evangelizan!. 


2. En primer lugar propongámonos para la contempla- 
ción el título del libro. En toda iglesia se lee a Moisés y la 
Ley, a los profetas, la salmodia, la historia entera y cual- 
quier otro texto del Antiguo y del Nuevo Testamento; to- 
do es anunciado a las iglesias. Ahora bien ¿cómo es que só- 


2. Como Orígenes, también 
Gregorio ve en las tres obras atri- 
buidas a Salomón —Proverbios, 
Eclesiastés y Cantar de los Canta- 
res- una gradación ascendente (cfr. 
ORIGENES, Comentario al Cantar 
de los cantares Pról., cap. 3 y 4; 
GREGORIO DE Nisa, Homilías so- 
bre el Cantar de los cantares Pról. 
pág. 17 s.). Pero en este pasaje el 


acento cae en el esfuerzo que exi- 
ge el ejercicio en el ascenso de la 
interpretación. Es llamativa la fre- 
cuencia de aparición de términos 
con la raíz pon- (fatiga, esfuerzo, 
trabajo). 

3. Cf. Jn 5, 39. 

4. Sal 67, 12. La numeración 
de los Salmos corresponde a la 
versión de los LXX. 


¡— 
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lo este libro es embellecido particularmente con el título de 
Eclesiastés? ¿Qué es, pues, lo que nosotros hemos entendi- 
do acerca de esto? Que en las restantes Escrituras, históri- 
cas y proféticas, el fin apunta también a algunas otras cosas 
no totalmente útiles para la Iglesia. En efecto ¿qué interés 
tiene para la Iglesia conocer exactamente los sucesos de las 
guerras o quiénes fueron los jefes de las naciones y funda- 
dores de ciudades y quiénes los colonos, de qué lugares o 
qué reinos aparecerán en el transcurso del tiempo y cuán- 
tos matrimonios y nacimientos fueron recordados cuidado- 
samente y todo aquello cuanto se puede aprender en cada 
texto? ¿En qué medida podría esto ayudar a la Iglesia en 
orden a la piedad? 

La enseñanza de este libro, en cambio, mira únicamente 
al modo de vida «eclesiástico»*, ya que él enseña aquello por 
medio de lo cual uno podría realizar la vida en la virtud. En 
efecto, el objetivo de lo que aquí ha dicho es elevar la inte- 
ligencia por encima de la percepción sensible e incitar a que 
uno, habiendo dejado todo lo que aparece como grande y 
brillante en los seres, atisbe por medio del alma lo que es 
inalcanzable para la comprensión sensible y se aferre al de- 
seo de aquello que no alcanza la percepción sensible. 

Pero quizás el título del libro apunta también al guía de 
la Iglesia. Pues el verdadero Eclesiastés, que reúne en una 
única plenitud lo que está disperso y convoca a una única 
asamblea a quienes anduvieron errantes de diversas mane- 
ras y en variados engaños, ¿qué otro podría ser sino el ver- 
dadero rey de Israel, el Hijo de Dios, a quien Natanael di- 
jo: Tú eres el Hijo de Dios, tá eres el rey de Israele? Así 


5. «Eclesiastés» se ha de en-  tiano que participa de la vida de la 
tender como relativo a un miem- Iglesia. 
bro de la Iglesia, es decir, a un cris- 6. Jn 1, 49. 
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pues, si estas palabras son del rey de Israel, y Él mismo es 
también Hijo de Dios, como dice el Evangelio, con razón 
Él mismo es llamado también Eclesiastés. Quizás no es in- 
conveniente que relacionemos el significado del título con 
esta idea para que aprendamos así que el sentido de estas 
palabras se refiere al mismo que, por medio del Evangelio, 
construyó la Iglesia. Dice, en efecto: Palabras del Eclesias- 
tés, hijo de David”. Así también Mateo en el comienzo del 
Evangelio llama al Señor: Hijo de David. 


3. Vanidad de vanidades, dijo el Eclesiastés, todo es va- 
nidad?. Se entiende como vano lo insubstancial, lo que tie- 
ne ser sólo en la pronunciación de la palabra; pero la cosa 
subsistente no aparece junto con la significación del nom- 
bre, sino que hay una especie de ruido estéril y vacío, pro- 
ferido en forma de una dicción por medio de sílabas, que 
cae casualmente en el oído y no significa nada, como los 
nombres que algunos forman jugando y que no tienen sen- 
tido!” Así pues, ésta es una de las formas de la vanidad. 

Ahora bien, hay otra cosa a la que se llama «vanidad»: 
la inutilidad de lo que se hace con un esfuerzo sin objeti- 
vo, como las construcciones de los niños en la arena, el t1- 
ro de arco contra las estrellas, la caza de los vientos y la lu- 
cha del corredor contra su propia sombra, cuando pugna 
por alcanzar la cima de la sombra, y cualquier otra de esas 


7 Qoik 1. indicar). Su empleo revela que la 
8. Mt 1, 1. concepción del lenguaje propia de 
9. Qo 1, 2. Gregorio es deudora en muchos 


10. En todo este pasaje es no- 
table la presencia de términos re- 
feridos a la discusión en torno al 
lenguaje, como proforá (pronun- 
ciación), synemphainomat (apare- 
cer, mostrarse con), semasía (sig- 
nificación), sémaínóo (significar, 


aspectos de la tradición estoica. 
Véase M. S. 'TROIANO, «I Cappa- 
doci e la questione dell'origine dei 
nomi nella polemica contro Euno- 
mio», en Vetera Christianorum 
(1980) 313-343. 
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cosas que se hacen sin un plan; todo eso cae precisamente 
bajo el término «vanidad». 

Muchas veces, en cambio, también se dice conforme a 
la costumbre «vano» cuando alguien mira a un fin y lo per- 
sigue con esfuerzo como algo provechoso para el que se lo 
propone, pero, después de hacer todo, sucede algo contra- 
rio a lo propuesto y la fatiga termina en algo inútil; enton- 
ces, el hecho de que el esfuerzo no arribe a ningún éxito es 
expresado con la palabra «vano». En efecto, respecto de ta- 
les cosas se dice habitualmente «en vano me cansé», «en va- 
no esperé» y «en vano soporté muchas dificultades». 

Y para que no revisemos cada una de las cosas respec- 
to de las cuales se dice con propiedad el nombre de «vani- 
dad», definiremos brevemente el sentido de esta voz: «Va- 
nidad» es una palabra ininteligible o una acción inútil o un 
propósito insustancial o un esfuerzo que no tiene término 
o, en general, lo que no sirve para algo útil. 


4. Ahora bien, si ya hemos entendido la noción de va- 
nidad, habría que examinar qué quiere decir «vanidad de va- 
nidades». Quizás nos resultaría más comprensible el pensa- 
miento que se busca, si examináramos cómo la Escritura se 
refiere habitualmente a lo que es concebido como superior!!. 
En la Escritura la realización de lo necesario y convenien- 
te se llama «obra», pero las ocupaciones superiores, cuan- 
tas miran al mismo culto de Dios, se dicen obra de las 
obras!?, como muestra el relato histórico. Por la expresión 
«obra de las obras», creo, el texto nos indica por medio de 
una analogía, cuál es la más preferible de las ocupaciones. 
Así, la relación que hay entre el empeño en obras comunes 
y la inactividad en absoluto, es la misma que hay entre la 


11. Traducimos así el giro pros parativo», tal como se traduce más 
to kreítton que puede usarse tam- abajo. 
bién para indicar el grado «com- 12. Nm 4, 47. 
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actividad concerniente a las ocupaciones más elevadas y pre- 
feribles respecto de las restantes obras. Así también en la 
Escritura se dice que algo es «santo»; y en otra parte, san- 
to de los santos!'*, de modo que lo santo supera a lo impu- 
ro en santidad en igual medida que lo santo es superado por 
lo «santo de los santos», aquello que es contemplado en el 
más alto grado de santidad. 

Así pues, como hemos aprendido respecto del grado 
comparativo, cuando el uso habitual de la Escritura nos 
indica de tal modo la expresión enfática del concepto en 
cuestión, no nos equivocaremos al pensar esto también 
respecto de «vanidad de vanidades». En efecto, no dice 
simplemente que son vanas las apariencias en los seres, si- 
no que son tales en grado sumo según la significación de 
lo vano, como si alguien dijera más muerto que el muer- 
to y más privado de vida que lo privado de vida; aunque 
el énfasis comparativo no se usa en tales expresiones, sin 
embargo se dice este giro para poner de manifiesto el ex- 
ceso de la cualidad que se señala. Entonces, tal como se 
piensan las obras de las obras y las cosas santas de las san- 
tas, y se interpreta que de esa manera se indica el super- 
lativo por medio del comparativo, así también [la expre- 
sión] «vanidad de vanidades» indica el exceso insuperable 
en la vanidad. 


5. Que nadie piense que lo dicho es un reproche con- 
tra la creación. En efecto, si todas las cosas fueran vanidad 
se estaría acusando al creador'* de todas las cosas, puesto 
que creemos que El ha creado todo a partir de lo no exis- 
tente. 


13. Ex 26, 33. Filón de Alejandría y los primeros 
14. Gregorio utiliza el térmi- escritores cristianos, como Cle- 
no demiurgos característico de la mente de Roma, Justino, Ireneo, 


tradición platónica y asumido por Clemente de Alejandría y otros. 
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Pero ya que la constitución del hombre es doble, por 
haberse unido el alma con el cuerpo, la forma de la vida se 
divide respectivamente en cada una de las partes observadas 
en nosotros. En efecto, una es la vida del alma y otra la del 
cuerpo: ésta, ciertamente mortal y perecedera, aquélla, im- 
pasible y pura; la corporal mira sólo a lo presente, en cam- 
bio el fin de la vida del alma se extiende hacia lo imperece- 
dero. Por tanto, ya que hay mucha diferencia entre lo mortal 
y lo inmortal y entre lo temporal y lo eterno, la voz del 
Eclesiastés nos lleva a lo siguiente: a no mirar a esta vida 
perceptible por los sentidos, pues, comparada con la que es 
verdaderamente vida, es en cierto modo, inexistente e in- 
sustancial', 


6. Pero alguno podría decir que este argumento acusa al 
Creador porque de El proviene tanto el alma como el cuer- 
po, de modo que si censura la vida de la carne y Dios es el 
autor de la carne, necesariamente tal reproche se referirá a 
Aquél. Pero esto lo dirá el que aún no está totalmente fue- 
ra de la carne y no ha dirigido su mirada con exactitud a la 
vida más elevada. En verdad el que ha sido educado en los 
divinos misterios no ignora totalmente que es familiar a los 
hombres, también según naturaleza, la vida que se asemeja 
a la naturaleza divina!*. 

La vida perceptible por los sentidos, que se realiza por 
medio de la actividad de los órganos sensibles, ha sido da- 


15. Gregorio ya empleó estos 
dos adjetivos anypóstatos y any- 
parktos poco antes (párrafo 3) al 
aclarar la noción de vanidad. 

16. Hemos preferido la acep- 
ción «familiar» para el adjetivo oi- 
keios (que pertenece a la misma ca- 
sa, propio, característico, conforme 


a) a fin de sugerir la relación de 
connaturalidad del hombre con 
Dios. Adviértase también la pre- 
sencia del ideal —de raíz platónica 
(locus classicus es Teeteto 176a-b)- 
de la semejanza divina, tan aprecia- 
do por los Padres. 
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da por la naturaleza a fin de que el conocimiento de los 
fenómenos sea guía del alma en orden al conocimiento de 
las realidades invisibles, como dice la Sabiduría: a partir 
de la grandeza y belleza de las cosas creadas se contem- 
pla, por analogía, al Creador de todo”. Pero la irreflexión 
humana no alcanzó a ver lo que se admira por medio de 
los fenómenos sino que admiró simplemente lo que vio. 
Ahora bien, ya que la actividad de los órganos de los sen- 
tidos es pasajera y momentánea, aprendemos por medio de 
esta palabra sublime que quien mira a estas cosas mira a la 
nada. Pero el que es guiado a través de estas cosas hacia la 
comprensión de lo que es, y por medio de lo transitorio 
comprende la naturaleza estable y entiende lo que es siem- 
pre del mismo modo, ése vio el verdadero bien y lo que 
vio lo ha poseído; en efecto la visión de este bien es ya po- 
sesión. 


7. Pues ¿qué ventaja —dice— hay para el hombre que se 
fatiga bajo el sol?18. A la vida en el cuerpo llamó fatiga, a 
la que se esfuerza inútilmente sin ningún resultado. Pues 
¿qué ventaja -dice— hay para el hombre? Esto es, ¿qué ga- 
nan para su alma, mediante la fatiga de esta vida, aquellos 
que viven orientados hacia lo aparente? ¿En qué reside la 
vida? ¿Cuál de las cosas bellas, las que son aparentes, per- 
manece en su identidad? El sol recorre su propio curso bri- 
llando y oscureciéndose alternadamente, iluminando el aire 
que está sobre nosotros, cuando se muestra a sí mismo so- 
bre la tierra y trayendo la oscuridad en su ocaso. La tierra 
está firme y permanece fija e inmóvil, y lo que está fijo no 
se mueve y lo que se mueve no se detiene, sino que todas 


17. Cf. Sb 13, 5. Es de notar seguramente de Rm 1, 20. 
que Gregorio sustituye el verbo 18. Qo 1, 3. 
theorein por kathoran tomado 
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las cosas, por ellas mismas, se muestran en todo intervalo 
de tiempo sin transformarse para nada en algo nuevo. 

Receptáculo de las aguas que confluyen de todas partes 
es el mar y su flujo no cesa ni el mar crece!?. ¿Qué fin tie- 
ne la carrera de las aguas que siempre llenan lo que no se 
llena? ¿Para qué recibe el mar las afluencias de las aguas si 
permanece siempre sin crecer por la adición? Dice estas co- 
sas para dar a entender, a partir de los mismos elementos 
en los que transcurre la vida de los hombres, lo insustan- 
cial de nuestros esfuerzos. 

En efecto, si esta larga carrera del sol no tiene límite, ni 
la alternada sucesión de luz y oscuridad admite detención, y 
la tierra, condenada a la detención, permanece fija e inmó- 
vil, y los ríos se fatigan sin fin, terminando en la naturaleza 
insaciable del mar, y en vano el mar recibe las afluencias de 
las aguas, acogiendo en su seno, sin llenarse, lo que cons- 
tantemente es vertido, si en los elementos se da esto, ¿en qué 
condiciones estará el género humano que tiene su vida en- 
tre ellos? ¿Por qué nos extrañamos de que una generación 
se va y otra generación viene” y de que esta carrera no aban- 
done su naturaleza, mientras que la generación de los hom- 
bres, cada vez que ingresa despide a la que antes ingresó y 
ella, a su vez, es despedida por la que ingresa? 


8. ¿Qué proclama, pues, a la Iglesia el texto por medio 
de estas cosas? ¡Hombres, mirando al todo comprended 
vuestra propia naturaleza! Lo que ves en el cielo y en la tie- 
rra, lo que observas en el sol, lo que percibes en el mar, eso 
interprétalo respecto de tu propia naturaleza. En efecto, hay 
una cierta semejanza entre el levantarse y el ponerse del sol 
y de nuestra naturaleza. Un único camino hay para todos, 


19. Para todo el párrafo véase 20. Qo 1, 4. 
Qo 1, 4-7. 
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único es el ciclo del viaje de la vida. Una vez que surgimos 
por el nacimiento, somos arrastrados nuevamente hacia la 
región que nos es connatural. Cuando nuestra vida llega al 
ocaso nuestro resplandor se hace subterráneo, la percepción 
que capta la luz se hace tierra; y la tierra se disuelve total- 
mente en lo que le es connatural; éste es un ciclo que da 
vueltas continuamente en los mismos términos. 

Como dice el texto respecto del sol que surge y recorre 
la parte superior de la tierra en las regiones meridionales y 
se desliza bajo tierra en la parte boreal opuesta, y de este 
modo recorre siempre en círculo su propia carrera y de nue- 
vo gira dando vueltas: pues gira —dice— en círculos?!; así tam- 
bién, de este mismo modo, marcha tu espíritu (designando 
con el nombre de viento la parte, es decir, el espíritu hu- 
mano), el cual realiza este recorrido circular de modo se- 
mejante. En efecto, dice: Marcha el viento y vuelve en sus 
propios círculos el viento”. 

El que comprende estas cosas podría sacar gran provecho 
para su propia vida. ¿Qué hay más brillante que la luz? ¿Qué 
más visible que los rayos? Sin embargo, si el sol marcha ba- 
jo tierra el resplandor se oculta y el rayo se hace invisible. 


9. Que cada uno, al considerar estas cosas, conduzca la 
propia vida con mayor prudencia, despreciando el esplen- 
dor de aquí, porque ha aprendido a partir de lo visto que 
lo destacable no dura continuamente, sino que las cosas con- 
trarias se suceden rápidamente: nada permanece siempre tal 
cual es en el momento presente: ni la juventud, ni la belle- 
za, ni el esplendor proveniente del poder. Y esto vale para 
los que tienen una vida afortunada. 


21. Qo 1, 6. pneúma permite jugar con los signi- 
22. Qo 1, 6c. El término griego  ficados espíritu y viento. 
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Pero, a aquellos a quienes la vida orientada a la virtud 
les parece ardua, aprendan por el ejemplo de la tierra, a man- 
tenerse firmes en las situaciones temibles. La tierra está fir- 
me para siempre”. ¿Qué es más penoso que esa fijeza in- 
móvil? Y sin embargo la estabilidad dura hasta la eternidad. 
Pero tú, que tienes un tiempo de combate, no seas más apo- 
cado que la tierra, no seas más insensato que los insensibles, 
tú que tienes la capacidad de reflexión y a quien la razón 
dirige hacia la vida; tú, más bien, como dice el apóstol, per- 
manece en lo que aprendiste y en lo que has creído?*, en la 
estabilidad firme e inmutable. Ya que también esto es pro- 
pio de los mandatos divinos: Estad firmes e inmóviles”. Que 
en ti permanezca firme la templanza, sólida la fe, inmutable 
el amor, inmóvil la estabilidad en todo lo bello, como si la 
tierra que hay en ti estuviera firme para siempre. 

Pero si uno, teniendo la boca abierta ante las riquezas? 
como ante un mar, extendiera la desmesura del deseo y fue- 
ra insaciable respecto de las ganancias que fluyen de todos 
lados, ése, que mire al verdadero mar y cure la enfermedad. 
En efecto, como el mar no traspasa su medida a pesar de 
las innumerables afluencias de las aguas, sino que permane- 
ce igualmente lleno, como si no se le añadiera agua, del mis- 
mo modo también la naturaleza humana está limitada por 
las propias medidas en el goce de lo que le llega, y no pue- 
de ampliar” con glotonería el disfrute de la multitud de co- 
sas que se le ofrecen; la afluencia no cesa, sin embargo la 
facultad de gozar se conserva en su propio límite. Ahora 
bien, si el goce no puede aumentar más allá de la medida 


23. Qo 1, 4b. significa el ansia de tener siempre 
24, 2 Tm 3, 14. más. 

25. 1 Co 15, 58. 27. El verbo symplatynein es 
26. Literalmente «hacia la co- otro de los muchos neologismos 


dicia»; el término griego plenoexía de Gregorio. 
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de la naturaleza, ¿para qué atraemos la afluencia de ganan- 
cias que nos llegan y no dejamos que desborden en benefi- 
cio de los otros? 

Y ya que según la explicación que se brindó sobre la va- 
nidad, la palabra insensata o la acción inútil es vanidad, 
apropiadamente el discurso comienza por aquí, para que no 
consideremos como subsistente nada de lo que sucede ni de 
lo que se dice, si es que esto apunta a un fin de esa clase. 

En efecto, todo empeño de los hombres por las cosas de 
esta vida se parece a los castillos de arena de los niños, en 
los que el goce de lo que se hace acaba junto con el empe- 
ño de lo que se ha hecho. Apenas cesa la fatiga, la arena, al 
derrumbarse, no deja para los niños huella alguna de las co- 
sas por las que se fatigaron. 


10. Esto es la vida humana: arena es el amor a la hon- 
ra, arena es el poder, arena es la riqueza, arena es cada co- 
sa disfrutada con empeño carnal; en esas cosas insustancia- 
les las almas pueriles se ocupan ahora vanamente y por ellas 
soportan muchas fatigas. Pero tan solo si abandonan la re- 
gión de la arena, me refiero a la vida en la carne, reconoce- 
rán lo vano de este modo de vida, porque el goce dura tan- 
to?* como la vida material, y las almas no se llevan consigo 
nada más que la conciencia”. 

Según mi parecer, el gran Eclesiastés, estando ya fuera de 
estas cosas y ascendiendo con el alma desnuda sobre la vida 
inmaterial, dijo aquello que es conveniente que también no- 
sotros digamos cuando nos hallemos fuera de esta costa en la 
que está la arena escupida por el mar de la vida, y estemos 


28. El uso del verbo synapo- de nuestro Autor. 
ménein no está atestiguado en nin- 29. Se entiende la conciencia 
gún otro texto de la literatura grie- del goce. Véase también más aba- 


ga; se trata de un hápax legómenon jo Hom., VII, 7. 
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separados de todas las olas que resuenan de modo ensorde- 
cedor alrededor de nosotros, llevándonos desde este mar co- 
nocido sólo el recuerdo de aquello por lo que nos hemos es- 
forzado: Vanidad de vanidades, todo es vanidad y ¿qué 
ventaja hay para el hombre que se fatiga bajo el sol?%. Pues 
en verdad, al menos según mi pensamiento, este discurso es 
propio de toda alma que, habiéndose desnudado de las cosas 
de aquí, emigra hacia la vida que se espera. 

En efecto, si ha realizado alguna acción más elevada en 
esta vida, se acusa de aquello en lo que estaba antes, y des- 
precia lo pasado al compararlo con lo recién hallado; y si, 
mientras está aún dispuesta pasionalmente hacia la materia, 
ve lo inesperado y aprende por experiencia lo inútil de aque- 
llo por lo que se esfuerza en la vida, entonces pronunciará 
entre llantos esta expresión, tal como hacemos los hombres 
al arrepentirnos y exponer entre lamentos las propias irre- 
flexiones: vanidad de vanidades y lo que sigue. 


11. Todos los discursos —dice— son fastidiosos y el hom- 
bre no podrá hablar*. Sin embargo, a primera vista nada se 
considera más fácil que el hablar. En realidad, ¿qué fastidio 
tiene el que dice lo que quiere? Húmeda es la lengua y ma- 
nejable, y cobra forma sin fatiga para cualquier clase de pa- 
labra; no hay impedimento en la atracción del aire, combi- 
nada con él la lengua produce los sonidos; sin dolor ayudan 
las mejillas y colaboran simultáneamente los labios para pro- 
nunciar lo que se dice. Por tanto, ¿qué fatiga observa el Ecle- 
siastés en el discurso, si en el hablar no se produce ningún 
cansancio corporal? Ciertamente no es excavando tierra, ni 
haciendo rodar piedras, ni llevando cargas sobre los hom- 
bros, ni realizando algún otro trabajo fatigoso como pro- 
ducimos el discurso, sino que el pensamiento que existe en 


30. Qo 1, 2-3. 31. Qo 1, 8a. 
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nosotros, una vez descubierto por medio de la voz, llega a 
ser discurso. 

Pero ya que tal discurso no produce cansancio, habría 
que entender cuáles son los discursos que cansan, esos que 
el hombre no podrá decir. Los presbíteros -dice— sean teni- 
dos en doble honor, especialmente los que se cansan en la 
Palabra”. Se dice presbítero, según el uso común, al que sa- 
lió de la edad desordenada y ha llegado a la solidez de la 
ancianidad; uno que fuera inestable en la reflexión y vivie- 
ra en el desorden, ése no sería aún presbítero, aunque lu- 
ciera canas, sino que sería todavía un hombre [inmaduro]. 
Ahora bien, los discursos, al menos los que son verdadera- 
mente discursos, es decir, que son para ganancia del alma y 
utilidad de los hombres, ésos están llenos de sudor y fatiga 
y exigen un gran cansancio para llegar a ser discursos. 

En efecto, es el labrador, el que se cansa, quien debe ser 
el primero en tomar parte de los frutos”, dice el artesano de 
tales discursos. Porque no debe entenderse el discurso como 
palabra?*, sino que a quienes se les enseña se les propone, en 
lugar de la palabra, la virtud en las obras, como enseñanza 
de vida para aquellos que nos ven. Así pues, todos los dis- 
cursos de este tipo son fatigosos, porque los que guían en la 
virtud realizan primero en sí mismos aquello que enseñan. 
Esto es, pues, lo que significa debe ser el primero en tomar 
parte de los frutos, esos frutos que cultivamos por medio de 
la virtud en nosotros mismos antes que en los otros. 


12. Puede que el texto explique también la debilidad de 
la naturaleza racional”. En efecto, una vez que el pensa- 


32. 1 Tm 5, 17. 35. En griego la relación entre 

33.2 Tm 2, 6. lógos (palabra, texto, discurso, ra- 

34. Se entiende rhéma como  zón) y logikós (propio del logos, 
palabra pronunciada, en oposición racional) es evidente. 


a lógos. 
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miento se ha apartado de los órganos de los sentidos —los 
cuales han sido llamados vanidad— y se ha sumergido de al- 
gún modo en la contemplación de lo invisible e intenta ex- 
presar en el discurso lo comprendido, entonces el discurso 
se realiza con una gran fatiga, porque esta palabra que tra- 
ta de explicar no encuentra ningún medio para expresar cla- 
ramente las realidades inefables. 

Vemos el cielo, percibimos por los sentidos los resplan- 
dores de los astros, caminamos sobre la tierra, aspiramos el 
aire por la boca, damos al agua el uso que conviene a nues- 
tra naturaleza, empleamos el fuego para la vida en común; 
aunque queramos entender respecto de cualquiera de estas 
cosas, cuál es, por naturaleza, la esencia de cada uno de es- 
tos fenómenos o cómo alcanzó su existencia, el hombre no 
podrá hablar** —aunque estuviera por encima de los demás-, 
porque toda ciencia que busca comprender es débil en or- 
den a la expresión de las realidades inalcanzables”. Si, pues, 
el discurso acerca de estas cosas es un cansancio que supe- 
ra la capacidad expresiva propia de la naturaleza humana, 
¿qué podría decirse de lo que sucede con los discursos acer- 
ca del mismo Logos o acerca del Padre del Logos? 

Por cierto, toda frase sublime y grandiosa es una espe- 
cie de mudez y silencio, si se juzga en comparación con el 
verdadero significado de lo que se busca, de tal modo que 
acerca de esto sólo se puede decir con propiedad: aunque 
alguien empleara todos los razonamientos ingeniosos y no 
dejara de lado ninguno de los pensamientos que convienen 


36. Qo 1, 8a. Moisés, 11 219-248 y Homilías so- 

37. Este es un pensamiento bre el Cantar de los Cantares 1 
central para la teología de Grego- (con motivo de la interpretación 
rio y, en general para toda teolo- del versículo «ungiiento derrama- 
gía. De entre los varios pasajes que do es tu nombre» Ct 1, 3). 
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a Dios, si se compara la palabra con el valor del objeto pro- 
puesto, cualquier cosa que se diga no es un discurso; el hom- 
bre, pues, no podrá hablar*. 

Así, por medio de los ojos nuestra alma observa los fe- 
nómenos y nuestra vista no cesa de mirar; mirando siempre 
como si nunca hubiéramos visto, ignoramos incluso lo per- 
cibido por medio de la sensación. En verdad, la vista no pue- 
de ir más allá del color, sino que tiene como medida de su 
propia actividad lo que se le muestra según la apariencia de 
los seres. Por esto dice: El ojo no se saciará de ver, ni el oí- 
do se llenará de escuchar”; la facultad de la audición, cuan- 
do escucha el discurso acerca de cualquier cosa, no tiene una 
naturaleza que pueda ser llenada: en efecto, no habrá ningún 
discurso que capte exactamente en sí mismo lo que se bus- 
ca. ¿Cómo, pues, el oído se llenará de la audición de las co- 
sas buscadas, si no existe un discurso que pueda llenarlo? 


13. A continuación, después de estas palabras, el Ecle- 
siastés se pregunta y se responde a sí mismo. En efecto, una 
vez que ha preguntado: ¿Qué es lo que ha sido?, contesta: 
Lo mismo que será; ¿y qué es lo que ha sido hecho? Dice: 
Lo mismo que será hecho*. Así pues, ¿qué quiere decir la 
pregunta? Es como si el autor supusiera que nosotros, de 
manera consecuente a partir de lo que hemos aprendido, le 
objetáramos diciendo: si todo es vanidad, es evidente que 
ninguna de estas cosas que no tienen subsistencia ha sido”; 
en efecto, lo vano es totalmente inconsistente, y a lo incon- 


38. Qo 1, 8a. en nuestra lengua suele traducirse 

39. Qo 1, 8b. por «ser hecho». Preferimos en to- 

40. Qo 1, 9a-b. do el pasaje traducirla por «ha si- 

41. Gregorio utiliza la forma do» y la forma del aoristo griego 
de perfecto del verbo gínomai que por nuestro «fue». 


significa llegar a ser, devenir y que 
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sistente nadie lo contaría entre las cosas existentes. Si estas 
cosas no son, di ¿qué es lo que fue y que permanecerá? en 
el ser? 

Pues bien, en pocas palabras, ésta es la respuesta a la 
pregunta: ¿Quieres conocer qué es lo que fue? Comprende 
qué es lo que será y reconocerás lo que ha sido. Esto es, 
comprende, hombre, quién llegarás a ser cuando te hayas 
elevado a ti mismo por medio de la virtud. Si en todo for- 
maras tu alma por medio de buenos caracteres*%, si te apar- 
taras de las manchas del vicio, si lavaras tu propia natura- 
leza de toda la suciedad de las contaminaciones materiales, 
¿qué llegarás a ser una vez embellecido por medio de tales 
caracteres? ¿Qué forma te ceñirás? Si comprendes esto con 
la reflexión, has aprendido lo que ya fue en los comienzos, 
que verdaderamente es lo que será: [ser] según imagen y se- 
mejanza de Dios**, 

Y ¿dónde está ahora —diré al que da esta enseñanza— 
aquello que ha sido una vez y se espera de nuevo al final, 
pero ahora no es? El que educa en las realidades sublimes 
nos responde sin duda la misma palabra: las cosas presen- 
tes fueron llamadas vanidad precisamente por esto, porque 
aquello [el ser imagen de Dios] no se da en las realidades 
presentes. 

¿Y qué es -dice- lo que ha sido hecho? Lo mismo que 
será hecho*. Que ningún oyente considere que hay locua- 
cidad y una vana repetición de palabras en la distinción en- 
tre «lo que ha sido» y «lo que ha sido hecho». En efecto, 


42. Seguimos la corrección de Aquí lo emplea Gregorio referido 


Alexander: menet, (futuro) en vez alas «huellas que quedan grabadas 
de méne: (presente). en el alma», y que van definiendo 

43. El término griego kha- el rostro espiritual de la persona. 
ráketer significa en primer lugar 44. Cf. Gn 1, 26-27. 


marca grabada, impresión, sello. 45. Qo 1, 9b. 
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el texto muestra por medio de cada una de las expresiones 
la diferencia del alma respecto de la carne. El alma ha sido, 
y el cuerpo ha sido hecho. El texto se sirve de estas dife- 
rentes expresiones en relación con cada una de las cosas sig- 
nificadas, no porque las palabras signifiquen una vez una 
cosa y otra vez Otra, sino para que lo característico de ca- 
da una te haga reflexionar acerca de ellas. El alma ha sido 
en el principio aquello que, una vez purificada, se manifes- 
tará de nuevo al final; el cuerpo, modelado por las manos 
de Dios, ha sido hecho tal como lo mostrará la resurrección 
en el tiempo conveniente; pues lo podrás ver después de la 
resurrección tal cual ha sido hecho, sin duda, en el co- 
mienzo. Ciertamente la resurrección no es otra cosa sino la 
restauración* entera que mira al estado originario. 


14. Por eso añade también a continuación que no exis- 
te nada fuera de lo que ha sido desde el principio. Dice, en 
efecto, no hay nada nuevo bajo el sol"; es como si dijera 
que si algo no es conforme a lo creado desde el principio, 
no existe absolutamente, sino que se piensa que existe. Di- 
ce, pues, no hay nada nuevo bajo el sol, de tal modo que 
no se pueda hablar ni mostrar algo de lo que sucede como 
si fuera nuevo y existiera realmente. Este es el pensamien- 
to de lo dicho y la expresión tiene este sentido: No hay na- 
da nuevo bajo el sol, ni quien hable y diga: «he aquí esto 
es nuevo»*, Y refuerza lo dicho con las palabras siguientes: 


46. Única vez que aparece el este tema en la introducción de su 
término apokatástasis en las ocho edición al tratado de nuestro Gre- 
homilías. Para la concepción gre-  gorio a la virginidad: Grégoire de 
goriana al respecto véase J. Da-  Nysse. Traité de la Virginité, Ed. 
NIÉLOU, «L'apocatastase chez Gré- du Cerf, Paris 1966, pp. 204ss. 
gore de Nysse», en RSR 30 (1940) 47. Qo 1, 9b. 

328-356. Es útil leer los breves pa- 48. Qo 1, 9b-10a. 
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si algo verdaderamente ha sido, aquello es lo que fue en los 
siglos antes de nosotros*. Este sentido, pues, indican las pa- 
labras mismas de la Escritura que así dicen: Ya ha existido 
en los siglos que han existido antes que nosotros%, 

Pero no te admires si venció el olvido de lo que fue: 
pues también las cosas que ahora son serán cubiertas por el 
olvido. En efecto, cuando la naturaleza se deslizó hacia el 
vicio nosotros nos hemos olvidado de los bienes; cuando se 
produzca, a su vez, nuestra liberación hacia el bien, el mal 
otra vez será cubierto por el olvido. Este es —pienso yo- el 
sentido de aquellas palabras que dicen: No hay recuerdo de 
las primeras cosas, y no habrá recuerdo de éstas en los suce- 
sos últimos*!. Es como si dijera: en cuanto a lo sucedido des- 
pués del bienestar del principio, aquello por lo cual la na- 
turaleza humana se encuentra en el mal, su recuerdo será 
borrado por lo que suceda de nuevo en los últimos tiem- 
pos. En efecto, no habrá recuerdo de estas cosas en lo que 
suceda al fin”; es decir, el último estado producirá en la na- 
turaleza la desaparición total del recuerdo de los males; en 
Cristo Jesús nuestro Señor, para quien es la gloria por los 
siglos de los siglos. Amén. 


49. Cf. Qo 1, 10. 51. Qo 1, 11a-b. 
50. Qo 1, 10b. 52. Qo 1, 11c. 


HOMILÍA II 
(Qo 1, 12 - 2, 3) 


1. Yo —dice- el Eclesiastés'. Hemos aprendido quién es el 
Eclesiastés, el que reúne en la unidad aquello que se ha ex- 
traviado y dispersado, y hace de todo una única Iglesia y un 
único rebaño, para que no haya nadie que no oiga la her- 
mosa voz del pastor, la que vivifica todas las cosas?. En efec- 
to, las palabras que yo digo —afirma— son espíritu y son vi- 
da?. Éste se llama a sí mismo Eclesiastés, como también 
médico*, vida, resurrección, luz, camino, puerta, verdad y to- 
dos los otros nombres que designan su amor a los hombres. 

Ahora bien, como la voz del médico es apropiada a los 
que están enfermos y la palabra de la vida es eficaz para los 
muertos —los cuales cuando escuchan la voz del Hijo del 
hombre no permanecen más en el antiguo estado de muer- 
te y los que están en la tumba desean la voz de la resurrec- 
ción, y la palabra de la luz es conveniente para los que es- 
tán en la oscuridad y el camino para los extraviados y 
también la puerta para los que necesitan entrar, así también 


1. Qo 1, 12. de la dimensión terapéutica en la 

2. Cf. Jn 10, 16. historia de la salvación, según la 

3. Jn 6, 63. perspectiva de Gregorio. Por otra 

4. En Vida de Moisés 1, 177 parte sería oportuno recordar que 
Gregorio brinda otra lista de nom- para la mentalidad antigua el nom- 
bres cristológicos. En ambos casos bre revela, de algún modo, la rea- 
el título de «médico» encabeza la lidad y la operatividad del ser. 
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el Eclesiastés se dirige especialmente a los que son convoca- 
dos en la iglesia. Por tanto, a nosotros es a quien habla el 
Eclesiastés. Escuchemos ya sus palabras, nosotros, la iglesia. 

Ciertamente, como el coro mira hacia el corifeo, y los 
marineros al piloto y el ejército en orden de batalla al gene- 
ral, así también los que están en el conjunto? de la Iglesia mi- 
ran al conductor de la Iglesia. ¿Qué dice, pues, el Eclesias- 
tés? Yo fui rey sobre Israel en Jerusalén*. ¿Cuándo sucedió 
esto? Ciertamente cuando fui establecido por El como rey so- 
bre Sión, su monte santo, proclamando el decreto del Señor”. 
A Él le dijo el Señor: Tú eres mi Hijo, hoy te he engendra- 
do*. En efecto, dijo que el Creador de todo, el Padre de los 
siglos, lo engendró hoy?, y de este modo el discurso, al atri- 
buir el adverbio temporal al momento de la generación, pro- 
pone no la existencia antes del tiempo, sino la generación en 
el tiempo mediante la carne para la salvación de los hombres. 


2. Así pues, el verdadero Eclesiastés expone estas cosas 
enseñando, pienso yo, el gran misterio de la salvación, por 
el cual Dios se manifestó en la carne. En efecto, dice, en- 
tregué mi corazón a buscar y examinar en la sabiduría to- 
das las cosas que suceden bajo el cielo'”. Esta es la causa por 
la que el Señor ha residido en la carne entre los hombres: 
entregar su corazón para observar con su propia sabiduría 
las cosas que suceden bajo el cielo. En efecto, no había ne- 
cesidad de observar lo que está sobre el cielo, como tam- 
poco de curar lo que no está dominado por la enfermedad. 
Porque en la tierra están los males: la fiera que se arrastra, 


5. Traducimos por «conjunto» 8. Sal 2, 7. 
la palabra pleróma, que admite 9. En la interpretación de es- 
muchos sentidos: plenitud, mu- te adverbio está en juego el deba- 
chedumbre, perfección, etc. te cristológico de Gregorio con el 
6. Qo 1, 12. arrianismo. 


7. Sal 2, 6-7. 10. Qo 1, 13a. 
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la serpiente que deslizándose sobre el pecho y el vientre se 
procura la tierra como alimento sin nutrirse de lo celestial; 
ella se desliza sobre lo pisado y mira siempre al que pisa, 
espiando el talón del hombre que camina!' e inyectando su 
veneno en aquellos que perdieron el poder de pisar sobre 
serpientes!?. Por esto entregó su corazón a buscar y obser- 
var todo lo que sucede bajo el cielo". Ciertamente, en las 
cosas que están sobre el cielo el profeta ve la sublime mag- 
nificencia divina cuando dice: Ta magnificencia fue exalta- 
da por encima de los cielos!'*. La parte que está bajo el cie- 
lo fue humillada por el vicio; en efecto, así dice el salmista: 
A causa de sus pecados fueron humillados”. 

Esto vino a observar el Eclesiastés: lo que ha llegado a 
ser bajo el cielo y que antes no era; cómo entró la vanidad, 
cómo obtuvo poder lo inexistente, cuál es la dominación de 
lo que no subsiste. Pues el mal es insustancial porque tiene 
realidad a partir de lo que no es, y aquello que es a partir 
de lo que no es, no existe absolutamente según su propia 
naturaleza; sin embargo la vanidad tiene dominio sobre 
aquello que se hizo semejante a la vanidad. 


3. Vino, pues, a buscar con su propia sabiduría, qué ha 
sucedido bajo el sol, cuál es la confusión de los asuntos de 
aquí abajo, cómo lo que es se hizo esclavo de lo que no es, 
cómo lo insustancial tiene poder sobre lo que es. Y vio que: 
Dios dio a los hijos de los hombres una mala ocupación pa- 
ra que estén ocupados en ella'*. Mas no es piadoso pensar, 
como alguien podría entender superficialmente”, que Dios 


11. Cf. Gn 3, 14-15. 17. La expresión ek toú pro- 
12. Lc 10, 19. kheíroun se refiere a una interpre- 
13. Qo 1, 13a. tación meramente literal de la Es- 
14. Sal 8, 2. critura. En este sentido lo empleó 
15. Sal 106, 17. por primera vez Origenes en Acer- 


16. Qo 1, 13b. ca de los Principios, IV, 2, 4. 
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mismo dio la mala ocupación a los hombres: entonces la 
causa de los males se remontaría a Dios mismo. En efecto, 
Él es bueno por naturaleza y capaz de causar los bienes en 
todo, porque todo árbol bueno da frutos buenos!* y de las 
espinas no crecen uvas, ni de una vid espinas!?. Por tanto, 
el que es bueno por naturaleza no podría brindar algo ma- 
lo de sus propios tesoros; pues ni el hombre bueno habla 
cosas malas de la superabundancia del corazón, sino que 
pronuncia palabras correspondientes a su propia naturale- 
za?%, ¡Cuánto más la fuente de los bienes no puede verter 
de su propia naturaleza mal alguno! 

Ahora bien, la interpretación más piadosa sugiere en- 
tender lo siguiente: que el buen don de Dios —esto es, el 
movimiento libre de la voluntad- llegó a ser instrumento 
para el pecado porque los hombres lo emplearon de mane- 
ra errada. Así pues, el libre albedrío es bueno por natura- 
leza y no esclavizado; en cambio nadie contaría entre los 
bienes a lo sometido a necesidad?!. Pero el mismo impulso 
libre del pensamiento, desviándose sin guía hacia la elección 
del vicio, llegó a ser distracción del alma que fue arrastra- 
da hacia abajo, desde las realidades elevadas y valiosas ha- 
cia los movimientos pasionales de la naturaleza”. Esto es lo 
que significa «dio», no que El mismo puso el mal en la vi- 
da de los hombres sino que el hombre, por irreflexión, uti- 
lizó los bienes dados por Dios para servicio del mal. 

Mas es costumbre de la santa Escritura anunciar tales 
pensamientos con tales palabras, como: Dios los entregó a las 
pasiones del deshonor”; les dio una mente depravada?**, en- 


18. Mt 7, 17. ten reminiscencias de la concep- 
19, Cf. Mt 7, 16. ción platónica del alma expresada 
20. Cf. Lc 6, 45. en el mito del carro alado (Fedro 
21. Se refiere a lo constrictivo, 246-247). 

lo opuesto al libre albedrío. 23. Rm 1, 26. 


22. En este párrafo se advier- 24. Rm 1, 28. 
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dureció el corazón del Faraón”; ¿por qué nos extraviaste, oh 
Señor, de tu camino, y endureciste nuestros corazones para 
que no te temiéramos?%; los extraviaste por una senda inac- 
cestble?; me engañaste y yo fui engañado? y otras expresto- 
nes semejantes a estas. El sentido exacto de tales expresio- 
nes no es que algunas de estas cosas absurdas hayan sido 
puestas por Dios en la naturaleza humana, sino que inculpa 
a la facultad de elección, que es algo bueno y un don dado 
por Dios a la naturaleza, pero que llegó a ser, por nuestra 
irreflexión, capacidad de inclinarse hacia lo opuesto. 

Así pues, el Eclesiastés vio que todas las cosas hechas en 
esta vida bajo el sol eran vanidad”. En efecto, no había uno 
que entendiera ni que buscara a Dios, puesto que todos se 
desviaron y se hicieron inservibles? Por eso, después de de- 
cir: he aquí que todas las cosas son vanidad, introdujo la 
causa: no es Dios el culpable de estas cosas, sino la libre 
elección del impulso humano, al cual llamó «espíritu». Ade- 
más inculpa a este espíritu no porque fuese así desde el co- 
mienzo —ciertamente estaría libre de acusación si hubiera si- 
do así- sino porque, habiéndose apartado, fue arrancado del 
cosmos”!, 


4. En efecto, dice, lo pervertido no podrá ser ordenado”, 
esto es: lo pervertido? no sería familiar a la creación dis- 


25. Ex 9, 12. 32. Qo 1, 15a. 
26. ls 63, 17. 33, Traducimos «pervertido» 
27. Sal 106, 40. el adjetivo endiastróphón, perdien- 
28. Jr 20, 7 do el matiz de interioridad que le 
29. Cf. Qo 1, 14. añade la preposición en-. El tér- 
30. Cf. Sal 13, 2-3. mino parece haber sido empleado 
31. El término griego cosmos por primera vez en las obras de los 
—que incluye los matices de mun- Padres Capadocios (Basilio, Gre- 


do y orden— indica aquí el orden  gorio de Nisa y Eusebio). 
primigenio. 
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puesta ordenadamente por Dios. Pues, como el artesano que 
construye algo, según su proyecto, con la ayuda de una re- 
gla y una cuerda hace rectas las partes que contribuyen a la 
producción del utensilio mediante la colocación artística de 
unas partes junto a otras; y si alguna de estas partes no fue- 
ra reglada según la cuerda, la recta armonía no admite de 
ninguna manera la distorsión, sino que es necesario que tam- 
bién aquella sea sometida a la cuerda y enderezada, si se 
quiere que se ajuste a la recta; así el Eclesiastés dice que la 
naturaleza pervertida? por el vicio no puede estar en la cre- 
ación que ha sido ordenada por la recta razón”. 

Y una carencia -dice— no se podrá contar”. El uso de la 
Escritura enseña a entender el «ser carente» como «faltar», 
y esto se comprueba en muchos casos. En efecto, Pablo, 
quien había sido iniciado en todas y cada una de las vicisi- 
tudes de la vida”, sabe tanto carecer como sobreabundar; y 
el que consumió por el desenfreno los bienes? paternos, 
oprimido por el hambre, comenzó a carecer; y Pablo, ha- 
blando de los santos dice, entre otras cosas, qué sufrimien- 
tos experimentaban ellos en el cuerpo y añade: careciendo y 
angustiados”. Así pues, también allí, cuando el texto dijo 
«carencia» indicó por medio de esta voz «falta»; y lo que 


34. Gregorio emplea el verbo 
diastrépho en ambas acepciones, la 
física (retorcer) y la moral (per- 
vertir). 

35. El autor utiliza el término 
lógos que aquí traducimos por «ra- 
zón», perdiendo el matiz de «pa- 
labra» que evoca también al Lo- 
gos. 

36. Qo 1, 15b. Hemos tradu- 
cido como «carencia» el sustanti- 
vo hysterema, para reflejar la dis- 


tinción que Gregorio establece 
con las formas del verbo leípomail 
que traducimos como «faltar». 

37. Cf. Flp 4, 12. 

38. Cf. Lc 15, 13-14. El sus- 
tantivo ousía que tiene el sentido 
de bienes, aquí herencia, permite a 
Gregorio la asociación con la no- 
ción de existencia, ser que aparece 
unos renglones más abajo. 

39. Hb 11, 37. 
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falta no puede ser contado entre las cosas que son. Pues 
también los discípulos, mientras estaban todos, el número 
era pleno, eran doce, pero después que se perdió el hijo de 
la perdición*, disminuyó el número por el hecho de que el 
que falta no se cuenta entre los que están: en efecto, des- 
pués de Judas eran y se nombraban «once». 

Así pues, una carencia —dice— no se podrá contar. ¿Qué 
significa esto en el discurso? Que una vez también en no- 
sotros estaba completo el número; en efecto, también no- 
sotros completábamos la sagrada centena de las ovejas es- 
pirituales. Pero después que se extravió del camino de la 
vida celestial la única oveja, nuestra naturaleza, que fue hu- 
millada por el vicio hacia este lugar salino y sucio, ya no se 
menciona más el mismo número del rebaño de aquellas que 
no yerran, sino que se nombran «noventa y nueve»*!, En 
efecto, lo vano está fuera del número de las cosas subsis- 
tentes, porque una carencia no se podrá contar. Vino, pues, 
a buscar y salvar lo perdido, a tomarlo sobre sus hombros 
y a restaurar entre las cosas que son aquello que perecía en 
la vanidad de lo no existente, para que de nuevo llegue a 
ser perfecto el número de la creación de Dios, por haber si- 
do puesto a salvo entre los que no se pierden aquel que es- 
taba perdido. 


5. Ahora bien, lo que sigue nos instruye respecto de cuál 
es el retorno ascendente* del extraviado y cuál es el modo 
de la liberación de los males en dirección al bien. En efec- 
to, el que ha experimentado todo de manera semejante a no- 


40. Jn 17, 12. Platón en la alegoría de la caverna 
41. Cf. Lc 15, 4. (Rep., 521c y 532b), texto que bien 
42. Traducimos así el sustan- pudo estar en la mente de Grego- 
tivo epánodos para mostrar los dos rio. Cf. también Rep., 515c, don- 
matices que incluye: retorno y as- de se habla de «liberación y cura- 


censo. El término fue usado por ción» (lysis-íasis). 
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sotros, excepto el pecado* nos lo dice desde nuestra condi- 
ción. Él asumió nuestras debilidades e indica, por medio de 
las mismas debilidades de la naturaleza, el camino que saca 
del vicio. Considera, pues, ahora que nos habla la sabiduría 
del mismo Salomón según la carne, y nos dice estas cosas, 
que pueden guiarnos especialmente hacia el desprecio de 
aquello por lo que los hombres se esfuerzan*!. El no es se- 
mejante a la mayoría de los hombres, que no pueden reali- 
zar lo que desean, ni su discurso carece de credibilidad cuan- 
do rechaza aquello que no ha experimentado. En verdad, 
nosotros no aprendemos todo por experiencia propia, sino 
que conocemos sólo por medio de la reflexión aquellas co- 
sas, cuya suavidad no podemos experimentar y disfrutar a 
causa de nuestra pobreza. Y si diéramos el consejo de no 
considerar para nada las cosas que los hombres estiman, la 
objeción del que escucha sería superficial: que nosotros des- 
preciamos aquellas cosas porque no hemos conocido por ex- 
periencia el placer que hay en ellas. Pero toda esta refuta- 
ción es vana respecto del que nos dice estas cosas. 

En efecto, Salomón es quien las dice. Y este Salomón 
era el tercero entre los reyes de Israel, después de Saúl y de 
David, el elegido por el Señor. Salomón es proclamado rey 
después de recibir de su padre el gobierno y cuando ya se 
había acrecentado el poder de los israelitas; él, sin consumir 
ya los bienes por guerras y batallas, florecía en la paz con 
toda clase de recursos y no se preocupaba por adquirir lo 
que no le pertenecía sino de disfrutar de lo que estaba a su 
disposición. Así pues, nada le impedía realizar lo que dese- 
aba: la abundancia se extendía tanto como el deseo y el ocio 
le daba soltura para el goce; al no haber nada contrario a 
su voluntad, que afectara su pasar entre las cosas deseadas 
y al ser sabio en lo demás y capaz de encontrar con inteli- 


43. Hb 4, 15. 44, Véase Hom., 1, 9. 
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gencia lo referente al placer, dijo haber ideado muchas co- 
sas que procuran el disfrute. Mas después de haber hecho 
todo cuanto enumeró sucesivamente en su discurso, dijo que 
por medio de esta experiencia aprendió que hay un solo fin 
para los que se empeñan en tales cosas: la vanidad”. 

Ordenó el discurso del siguiente modo: en primer lugar 
en los primeros tiempos de su vida se dedicó a la educación 
y no escatimó los esfuerzos que provienen de estas fatigas; 
empleó la libre elección del espíritu*?, es decir, el impulso 
de la naturaleza, para sumar conocimientos, aunque el em- 
peño se realizara con fatigas. Así, habiendo crecido en sa- 
biduría no observó simplemente en el discurso el engaño 
pasional e irracional de los goces corporales de los hombres, 
sino que también reconoció la vanidad del empeñarse en 
esos goces por medio de la propia experiencia. 


6. Ahora bien, éste es el objetivo de lo escrito, de acuer- 
do con lo que se ha examinado previamente. Pero también 
sería oportuno ofrecer la interpretación del texto según la 
secuencia de lo escrito”. Yo hablé en mi corazón diciendo: 
he aquí que yo fui engrandecido*. En efecto, después que 
vi -dice— en torno a mí mismo la grandeza que proviene del 
poder y toda la majestad del reino, no me detuve en las re- 
alidades presentes, ni consideré suficiente para la buena for- 


45. Cf. Qo 2, 1-11. 
46. La expresión griega de los 


paulina=, aunque en alguna oca- 
sión también se acerca al sentido 


LXX es proaíresis pneúmatos que 
traduce el giro hebreo x:Wr 1W[r> 
(rwt rivj). Este tiene el sentido de 
«caza de viento», pero la versión 
griega admite también la interpre- 
tación de «libre elección de espíri- 
tu». En Gregorio es más frecuente 
esta última —quizás por influencia 


hebreo. Ver Hom., 1V, 5 y Hom., 
V, 5). 

47. Después de hacer una in- 
terpretación general pasará a in- 
terpretar el texto versículo por 
versículo, 


48. Qo 1, 162. 
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tuna de la vida lo que me había sobrevenido sin esfuerzo; 
en lugar de esto estimé en mucho la posesión de la sabidu- 
ría, la que no es posible adquirir sin fatiga y sudores. 

Por ello, después de decir yo hablé en mi corazón di- 
ciendo: he aquí que yo he sido engrandecido, agregó: Y aña- 
dí sabiduría*”. Ciertamente acrecenté la majestad del poder, 
que me sobrevino espontáneamente, con el añadido de la 
sabiduría, porque me dije a mí mismo: por ella he de mos- 
trarme superior a los reyes que me antecedieron y ser más 
sabio que ellos. 

En efecto, añadí sabiduría más que todos mis predece- 
sores en Jerusalén”, y comprendí cómo sucedería esto. Pues 
¿quién no sabe que la sabiduría consiste en el conocimien- 
to obtenido por las fatigas, realizadas anteriormente por 
otros que también apreciaron la fatiga? 

Por eso dice: mi corazón vio muchas cosas, sabiduría y 
conocimiento”, porque el conocimiento de tales cosas no se 
produce espontánea y fácilmente. Porque —dice- entregué 
mi corazón a conocer sabiduría y conocimiento”, puesto que 
no habría aprendido aquellas cosas si la fatiga y la solicitud 
por el conocimiento de ellas no lo hubieran guiado. 

Pero también dice: conocí parábolas y ciencia”; es decir, 
la comprensión de lo que está situado por encima, la que 
proviene de la analogía comparativa con las cosas conoci- 
das. Y dice haber aprendido también éstas: en efecto, afir- 
ma conocí parábolas y ciencia, tal como el Señor, enseñan- 
do en el Evangelio a sus oyentes, expone el discurso acerca 
del reino presentándolo como una perla o un tesoro o una 
boda o una semilla o una levadura** o algo de esta clase; no 


49. Qo 1, l6a-b. 53. Qo 1, 17. 
50. Qo 1, 16b-c. 54, Cf. Mt 13, 45-46; 13, 52; 
51. Qo 1, 16d. 22, 2-14; 13, 33ss. 


52. Qo 1, 17. 
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dice que estas cosas sean el reino, sino que, por medio de 
la semejanza de las cosas significadas en aquellas, indica a 
los oyentes en forma de parábola ciertas chispas y enigmas 
de aquellas realidades que están por encima de la compren- 
sión. 

Y la elección del espíritu —dice- me produjo esto: llegar a 
tener abundancia de sabiduría”, de forma que, al llegar a ser 
sabio, no me equivocase en el conocimiento de las cosas que 
realmente son, ni en el descubrimiento de lo que es prove- 
choso. Ciertamente, a partir de la sabiduría se produce el co- 
nocimiento y el conocimiento hace más fácil el juicio de lo 
que nos supera. Esto no se realiza sin cansancio de los que 
se esfuerzan, sino que quien aumenta el conocimiento se fa- 
tiga en general mientras aprende. Por eso dice: quien acre- 
cienta conocimiento acrecentará el sufrimiento”. Y hallándo- 
se en tal situación condena las cosas placenteras como vanas. 


7. Dice, en efecto: Yo dije en mi corazón: ¡Ven aquí! Te 
probaré en la alegría y en los bienes; y hasta esto es vani- 
dad”. No se entregó, pues, inmediatamente a tal experien- 
cia, ni se hundió en la participación de las cosas placente- 
ras sin haber probado la vida austera y más venerable; en 
cambio, después de entrenarse en ésta y de adquirir un com- 
portamiento serio y firme —por medio del cual se llega con 
empeño a las enseñanzas de la sabiduría-, entonces des- 
ciende a lo que se considera deleitable para los sentidos. No 
por haber sido arrastrado hacia esto por la pasión, sino pa- 
ra examinar si la percepción que se da en estas cosas sensi- 
bles contribuye en algo al conocimiento del verdadero bien. 

En principio considera a la risa como enemiga y llama 
turbulencia a la pasión, lo que es igual según el sentido, a 


55. Cf. Qo 1, 17-18. 57. Qo 2, 1. 
56. Qo 1, 18. 
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la alteración y a la demencia. En efecto, ¿de qué otro mo- 
do podría nombrarse con propiedad a la risa%, la cual no es 
ni una palabra ni una acción realizada con algún objetivo, 
sino una relajación inconveniente del cuerpo, un sobresalto 
de la respiración, una conmoción de todo el cuerpo, una 
distensión de las mejillas, un descubrimiento de los dientes, 
de las encías y del paladar, una flexión del cuello y un de- 
bilitamiento irracional de la voz que se entrecorta por la in- 
terrupción del aire? ¿Qué otra cosa sería esto —dice— sino 
demencia? 

Por eso dice: A la risa llamé turbulencia?” como si di- 
jera a la risa: estás loca y fuera de ti, no permaneces quieta 
sino que afeas y distorsionas voluntariamente tu figura en 
la pasión, realizando esta distorsión sin ninguna utilidad. Y 
dije también a la alegría, ¿por qué haces esto? Esto es igual 
que decir: me enfrenté al placer desconfiando de su proxi- 
midad como de un ladrón que furtivamente se introduce 
dentro de las habitaciones escondidas del alma, no permití 
que él se apoderara de mi pensamiento. Pues si yo hubiera 
conocido tan sólo que el placer serpeaba alrededor de mis 
sentidos como un animal salvaje, inmediatamente combati- 
ría contra él y resistiría, diciéndole a esta alegría servil e irra- 
cional: ¿por qué haces esto? ¿Por qué debilitasé! lo viril de 
la naturaleza? ¿Por qué relajas la intensidad del pensamien- 
to? ¿Por qué enervas la tensión del alma? ¿Por qué la arrui- 
nas con argumentos? ¿Por qué oscureces con tu niebla la 
claridad pura de mis pensamientos? 


58. Por los detalles que da, 59. Qo 2, 2a. 
Gregorio parece referirse a la car- 60. Qo 2, 2b. 
cajada insensata. Otra descripción 61. Literalmente: «afeminas». 
de la risa se encuentra en De hom. En el texto griego se marca la opo- 


op., 160 b-d. sición femenino-masculino. 
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8. Habiendo hecho tales cosas, dice: Examiné si mi co- 
razón podría arrastrar mi carne como el vino*; esto es: có- 
mo podría prevalecer la solicitud por las cosas inteligibles 
sobre los movimientos de la carne, de modo que la natura- 
leza no se rebele contra sí misma —cuando el pensamiento 
elige unas cosas y la carne arrastra hacia otras—, sino que el 
pensamiento de nuestra carne” se vuelva obediente y dócil 
a la parte inteligible del alma, al haber sido arrastrado y ab- 
sorbido lo inferior en lo que es mayor, al modo como su- 
cede respecto de los sedientos: en efecto, el vino no per- 
manece en la copa si es ofrecido a una boca sedienta, sino 
que pasa al que lo bebe y se vuelve invisible, arrastrado con 
afán hacia el interior. 

Una vez realizado esto, el camino hacia el conocimien- 
to de los seres se me hizo estable y sin impedimento. Mi 
corazón —dice- me condujo en sabiduría**, por medio de la 
cual prevalecí sobre la insurrección de los placeres y la co- 
rrección resultó para mí causa de [que pudiera] apoderarme 
de la alegría'. Así, pues, lo da a comprender la sucesión del 
texto. Esto era por lo que me esforcé, según lo que había 
conocido: no ocupar la vida en ninguna cosa vana, sino en- 
contrar aquel bien que uno, habiéndolo encontrado, no ye- 
rra en el juicio acerca de lo conveniente; aquél es duradero 
y no momentáneo y se extiende a lo largo de toda la vida, 
ya que es igualmente bueno para cualquier edad, tanto pa- 


62. Cf. Qo 2, 3a. Gregorio si- 
gue, como siempre, la versión de 
los LXX, la cual se aparta aquí del 
texto hebreo. Hay que notar que 
Rahlfs corrigió la versión tradicio- 
nal de los LXX para adaptarla me- 
jor al original hebreo. 

63. Rm 8, 6. 

64. Qo 2, 3b. 


65. Qo 2, 3c. Gregorio sigue 
aquí, como en el versículo ante- 
rior, el texto griego según los ma- 
nuscritos. En este caso Rahlfs, te- 
niendo en cuenta el texto hebreo, 
corrige emphroysne por aphrosyne 
coincidiendo así con la Vulgata 
(stultitia). 
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ra la primera como para la del medio y la última y para to- 
do el número de los días. 

Hasta que vi —dice— cuál es el bien para los hijos de los 
hombres, lo que harán bajo el sol en el número de los días 
de su vida'. Las realidades carnales por las que nos esfor- 
zamos, aunque seduzcan mucho a los sentidos en el pre- 
sente, procuran una breve alegría: en efecto, no es posible 
que, respecto de las cosas corporales haya un goce durade- 
ro, sino que el placer del beber cesa tan pronto como nos 
saciamos e igualmente la saciedad apaga el apetito de comer, 
y si algún otro deseo según el mismo modo se extinguió 
por la participación de lo deseado, aunque se produzca otra 
vez, de nuevo languidece; ninguno de los deleites de los sen- 
tidos dura para siempre ni permanece del mismo modo. 

Además, una cosa es buena para la infancia y otra para 
la flor de la juventud; una para el que comienza a decaer, 
otra para el que está avanzado en edad y otra, a su vez, pa- 
ra el anciano que ya se inclina a la tierra. Pero yo —dice- 
buscaba aquel bien que es igualmente bueno para toda edad 
y para todo tiempo de la vida, del cual no se espera sacie- 
dad y no se encuentra plena satisfacción. El apetito crece 
juntamente con la participación, el deseo prospera junto con 
el disfrute y no se encuentra circunscrito por la obtención 
de lo deseado, sino que cuanto más se deleita en el bien tan- 
to más se enciende el deseo junto con el deleite y el delei- 
te se intensifica junto con el deseo. Siempre, en cada etapa 
de la vida, es bello para los que lo persiguen, no cambia jun- 


66. Qo 2, 3d. Es oportuno 
transcribir la cita completa del ver- 
sículo 3 que Gregorio comenta en 
esta última parte de la homilía: 
Examiné si mi corazón arrastraría 
mi carne como el vino; mi corazón 


me condujo en sabiduría para que 
me apoderara de la alegría; hasta 
que vi cuál es el bien para los hi- 
jos de los hombres, lo que harán 
bajo el sol en el número de los dí- 
as de su vida. 
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tamente con lo inestable de las edades y de los tiempos, es 
igualmente bueno para el que cierra los ojos y para el que 
mira, para el que vive en bonanza y para el afligido, para el 
que pernocta y para el que anda de día, para el que viaja 
por tierra y para el que está en el mar, para el activo y pa- 
ra el inactivo, para el que manda y para el que sirve. En una 
palabra, para todos de cualquier condición no es peor ni 
mejor, ni disminuye ni aumenta por lo que a uno le suce- 
de circunstancialmente. 

Esto es, según mi discurso, lo que es realmente bueno, 
lo que precisamente Salomón buscaba ver, lo que harán los 
hombres bajo el sol en todo el número de los días de su vi- 
da”, Esto me parece que no es otra cosa sino obra de la fe, 
cuya actividad es común a todos, que se ofrece con igual 
dignidad a los que quieren y que se mantiene con todo po- 
der y estable durante la vida. Esto es la obra buena, que oja- 
lá también se realice en nosotros, en Cristo Jesús nuestro 
Señor para quien es la gloria por los siglos. Amén. 


67. Qo 2, 3e. 


HOMILÍA II 
(Qo 2, 4-6) 


1. ¿Qué nos enseña después la voz del Eclesiastés? Se- 
ría el momento de examinar eso con atención. Lo que he- 
mos aprendido en la primera [homilía] es que quien con- 
voca toda la creación, busca las cosas perdidas y reúne lo 
extraviado en la unidad, éste observa la vida terrestre. En 
efecto, terrestre es lo que el texto denomina: lo que está ba- 
jo el cielo"; en ello domina el engaño, la vanidad y lo no 
existente. En la segunda exposición hemos aprendido que la 
persona de Salomón? acusa la disposición pasional para el 
disfrute del placer, para que nosotros consideremos que es 
posible rechazar tales disposiciones. Él tenía toda la facul- 
tad para el goce del placer y rechazó con desprecio todas 
las cosas por las que los hombres parecen esforzarse, te- 
niéndolas él como nada. 


2. Ahora bien, ¿qué aprendemos a continuación en la 
tercera [homilía]? El conocimiento que —pienso yo- es en- 
tre todos el que más corresponde a los que están convoca- 
dos; me refiero al reconocimiento de las acciones que no 
son conformes a la razón, reconocimiento que produce en 


1. Qo 1, 13; 3, 1. histórico, autor del libro al que se 

2. Es notable que Gregorio uti-—— aplica la interpretación. Véase E 
lice este giro cuando se aparta de la VINEL, Grégoire de Nysse. Homelies 
interpretación cristológica. Salomón sur l'Ecléssiate, Les Ed. du Cerf, Pa- 
será tomado ahora como personaje  ris 1971, 187 nota 1. 
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el alma un sentimiento de vergúenza por la pública confe- 
sión de las malas acciones. 

En efecto, parece que un arma grande y fuerte para huir 
del pecado es el pudor que reside en los hombres, puesto 
por Dios en la naturaleza —pienso yo- para esto: para que 
tal disposición del alma haga que nos apartáramos de lo pe- 
or. El sentimiento del pudor y el de la vergijenza son con- 
naturales y familiares recíprocamente; por medio de ambos 
se aparta el pecado, si uno quiere servirse para ello de tal 
disposición del alma. Pues muchas veces el pudor”, más que 
el temor, enseñó a huir de las malas acciones, pero también 
la vergúenza, la que sigue a los reproches por los yerros, es 
suficiente por sí misma para corregir al que peca para que 
no vuelva a hallarse en situaciones similares. Y, para esbo- 
zar en una definición la diferencia entre ellas, la vergienza 
es un pudor intenso, y el pudor, al contrario, una vergien- 
za atenuada. Pero también el color del rostro indica lo di- 
ferente y lo común entre las afecciones. En efecto, el pudor 
se muestra tan sólo con un enrojecimiento, porque de algún 
modo el cuerpo sufre junto con el alma, según una cierta dis- 
posición natural de ambos, cuando el calor bulle alrededor 
del corazón hasta manifestarse visualmente; el avergonzado, 
en cambio, se pone lívido y rojo con motivo de la manifes- 
tación de la falta, porque el miedo mezcla la bilis con el en- 
rojecimiento?, 


3. En griego azdos —pudor- ex- 
presa un sentimiento interior de 
respeto hacia otro; en cambio la 
vergúenza —aiskhyné- es un des- 
honor que proviene de la desa- 
probación de los otros. 

4. Gregorio brinda una expli- 
cación conforme a los conoci- 


mientos de la fisiología propios de 
su época. Traducimos el término 
kholén por «bilis» en el sentido del 
humor o líquido que circula por el 
cuerpo, según la teoría médica que 
se remonta posiblemente a Hipó- 
crates. 
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Así pues, tal afección sería suficiente para los que han 
cometido alguna mala acción, a fin de no hallarse más en 
esas situaciones que les procurarán reproche y vergúenza. 
Si esto es así y el discurso apuntó convenientemente a la pa- 
sión, dado que tal disposición se da en la naturaleza para 
prevenir las faltas, está bien considerar como una enseñan- 
za propia de la Iglesia la corrección?, por medio de la con- 
fesión de las faltas cometidas. En verdad, por medio de esa 
corrección es posible asegurar la propia alma con el arma 
de la vergijenza. Es como si alguien por una glotonería des- 
mesurada tragase alimentos dificiles de digerir y enseguida 
se inflamase el cuerpo y luego se curase con una incisión y 
cauterización; en ese caso la enfermedad sería como una es- 
pecie de pedagogo en orden a la moderación de la vida fu- 
tura, cuando mirase sobre el cuerpo la cicatriz de la caute- 
rización. Del mismo modo quien se denuncia? a sí mismo 
mediante la confesión de las faltas secretas será educado pa- 
ra la vida futura por el recuerdo de la afección de la ver- 
guenza. 


3. Pues bien, esto es lo que la Iglesia aprende por medio 
de la presente lectura de lo que está escrito en el Eclesiastés. 
En efecto, dice aquello públicamente con libre voz y a todos 
los hombres, colocando, a la manera de una columna graba- 
da, la confesión de los actos que realizó; estos son de tal na- 
turaleza que es más digno ignorarlos y callarlos que decirlos. 
Pero él los dice. Ahora bien, yo no puedo decir con exacti- 
tud si verdaderamente él hizo estas cosas o si está fingiendo 
para nuestra utilidad, de modo que el discurso, consecuente- 


5. Katórtbóma significa «ac- 6. Literalmente: «inscribe su 
ción recta o buena», «perfección». nombre en una columna», es de- 
Por el contexto preferimos tradu- cir: hace pública su falta. 


cir corrección. 
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mente, llegue a su meta. De todos modos, quien mira a la 
virtud no se asociaría voluntariamente con aquellas cosas que 
él menciona. Pero que quede libre a la voluntad del que quie- 
ra conjeturar, si es que el autor del libro, a causa de un plan, 
expone como sucedidas cosas que no han sucedido y las cen- 
sura como si las hubiera experimentado, para que nosotros 
sin haberlas experimentado evitemos el deseo de las cosas cen- 
suradas, O si es que se abandonó voluntariamente al goce de 
ellas, a fin de ejercitar exactamente sus sentidos inclusive me- 
diante cosas que son contrarias”. 

Ahora bien, si alguien dijera que aquel ha tenido real- 
mente la experiencia de los placeres, lo entendemos del si- 
guiente modo: quienes se sumergen en la profundidad del 
mar y exploran en el fondo del agua, por si encuentran al- 
guna perla u otra cosa semejante de las que se producen en 
la profundidad, a ellos la fatiga, bajo el agua, no les causa 
ningún placer, sino que la esperanza del provecho los llevó 
a la profundidad; del mismo modo, si Salomón se encontró 
en tales circunstancias, se debió a que él se sumergió en la 
voluptuosidad a la manera de un pescador de moluscos de 
mar, no para llenarse de la salinidad marina -salinidad lla- 
mo al placer— sino para buscar en tal profundidad algo útil 
para el pensamiento. 

Según mi conjetura, la utilidad que podemos encontrar 
en esto es el hecho de apaciguar los impulsos del cuerpo al 
ofrecerle libremente lo que él quiere —en efecto, la natura- 
leza tiende siempre con movimientos más intensos hacia lo 
prohibido—, o bien el maestro lo ha hecho para tener cre- 
dibilidad, a fin de que los hombres no consideren ya dese- 
able aquello que ha sido despreciado por quien conoció lo 


7. Es de notar la actitud de Algo similar se observa en Vida 
Gregorio que deja abierta la in- de Moisés, IL, 173. 
terpretación del texto al receptor. 
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vano por experiencia propia. Pues también de los médicos 
se dice que ejercen con éxito su arte sobre todo en aquella 
especie de enfermedad que conocieron en sus propios cuer- 
pos. Y llegan a ser consejeros y terapeutas más seguros de 
aquellas dolencias que conocieron por haber sido curados 
previamente, pues aprendieron antes por el propio sufri- 
miento. 


4. Ahora bien, veamos qué dice haber experimentado 
aquel que cura nuestra vida con la suya. Engrandecí —dice— 
mi obra, me construí casasó. Enseguida el discurso comien- 
za con una acusación. En efecto, no dice: engrandecí la obra 
de Dios, la que precisamente soy yo, sino: «la mía». Y mi 

obra no es otra cosa que aquello que produce placer a los 
sentidos. Esta obra es una en sentido genérico, pero se di- 
vide sutilmente en muchas partes por los requerimientos de 
la voluptuosidad. Pues, con toda necesidad el que una vez 
estuvo sumergido en la materia vuelve la vista a todas par- 
tes de donde puede surgir el placer. 

En efecto, tal como de una sola fuente es conducida el 
agua en muchas direcciones por medio de canales y no de- 
ja de ser una el agua que se reparte desde la misma fuente, 
aunque fluya casualmente en innumerables chorros, así tam- 
bién el placer, que es uno solo por naturaleza, fluye y vuel- 
ve de una y otra forma en las diferentes acciones introdu- 
ciéndose por todas partes en las ocupaciones de la vida. 

Así, la vida hizo necesaria, para la naturaleza, la habita- 
ción; pues la naturaleza humana es débil para sobrellevar las 
vicisitudes del calor y del frío: hasta aquí la casa es útil pa- 
ra la vida. Pero el placer forzó al hombre a ir más allá de 
los límites de la necesidad. Ciertamente, por no buscar lo 
que es necesario para el cuerpo, sino por procurarse goces 


8. Qo 2, 4a. 
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y deleites para los ojos, el hombre se aflige porque no re- 
produjo el mismo cielo en el techo, ni tiene pintados en él 
los mismos rayos del sol. Por esto ensancha el contorno de 
sus construcciones, edificando el recinto de su vivienda co- 
mo otro mundo, eleva las paredes a la máxima altura posi- 
ble, adorna con el mobiliario el interior de las habitaciones, 
procurando, por medio de unas y otras cosas, la policromía 
en la construcción del interior de las casas”. Luego la pie- 
dra de Esparta, de Tesalia y de Caristo son cortadas en pla- 
cas con el acero, se buscan los minerales del Nilo y de Nu- 
midia y en estos afanes se recurre además a la roca de Frigia, 
la cual, diseminando ocasionalmente un tinte púrpura en la 
blancura del mármol, produce un deleite a los ojos ávidos 
al colorear el blanco con las más variadas formas y figuras. 

¡Oh cuántos afanes por esto! ¡Cuántos artificios, los de 
los hombres que cortan las maderas con agua y acero y los 
de aquellos que se fatigan día y noche tallándolas con sus 
manos! 

Y esto no es suficiente para los que se empeñan en el ador- 
no vano, sino que también manchan la pureza del cristal por 
medio de substancias para obtener tintes de variados colores, 
de modo que también a partir del cristal se aporte un lujo más 
a la vista. ¿Cómo podría uno referir los refinamientos de los 
techos, en los cuales las maderas provenientes de los árboles, 
trasformadas por la habilidad del arte parecen nuevamente ár- 
boles que producen en sus relieves ramas, hojas y frutos? 

Paso por alto el oro extendido en finas y transparentes 
láminas y pintado por todas partes en estos objetos para 
atraer las miradas ávidas; la incrustación de marfiles para 
embellecer con refinamiento los vestíbulos y el oro untado 
en los relieves de éstos o la plata fijada por medio de cla- 


9. Jaeger sospecha una laguna de la expresión precisa, el sentido 
en el texto. Si bien no hay certeza general del pasaje es claro. 
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vos y todas las cosas de esta clase. ¿Qué decir de los sue- 
los de las casas, que brillan con los variados tintes de las pie- 
dras como si hasta los pies se pudieran divertir con el res- 
plandor de las piedras? ¿Qué decir de la gran ambición de 
tales casas, cuya construcción no es necesaria y útil para la 
vida? El deseo crece en cosas inútiles e inventa la frivolidad. 
En efecto, ahora es necesario que las casas tengan pistas pa- 
ra correr, lugares de paseo, patios de entradas, vestíbulos y 
otras puertas secundarias!%, porque se considera que no es 
suficiente el lujo si las puertas, las escalinatas y los vastos 
espacios dentro de las puertas, no impactan con su grande- 
za a los que ingresan de modo que, quien entra, quede ató- 
nito por lo que ve. Además hay baños que por su ambición 
van más allá de lo útil: están inundados de ríos con abun- 
dantes fuentes y tienen delante gimnasios adornados bella- 
mente con mármoles de variados colores. 

Alrededor de la residencia hay, por todos lados, pórti- 
cos apoyados en columnas de Numidia o Tesalia o de Sie- 
ne!! y estatuas de bronce que representan innumerables for- 
mas, ésas que el deseo refinado ha impreso en la materia, 
figuras de mármol, cuadros pintados, por medio de los cua- 
les se incita a miradas impuras, cuando el arte, al imitar, des- 
nuda las cosas que no deben verse. En tales obras se puede 
ver todo elaborado para estupor y agrado. 


5. ¿Cómo se podría enumerar en el discurso cada una de 
las cosas en las que el esfuerzo es motivo de acusación y re- 
proche por el descuido de las realidades más valiosas? Pues, 
cuanto más se esfuerza uno en construir con ambiciones ma- 


10. Epipylios (puerta secunda-  mulación de estos términos una 
ria) es un hápax legómenon. Tam- intención retórica. 
bién proeisódios es una especie de 11. Los manuscritos presentan 
neologismo en el sentido de vestí- variantes de este último término. 


bulo. Se puede percibir en la acu- Se trataría de Siene, en Egipto. 
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teriales, tanto más es censurable la falta de belleza en su al- 
ma. Pero, quien se mira a sí mismo y embellece la morada, 
que le es realmente propia, de modo que un día pueda reci- 
bir como huésped a Dios, posee otros materiales, con los 
cuales contribuye a la belleza de tal morada. 

Yo conozco un oro que brilla en tales obras: el que se 
extrae de los pensamientos de la Escritura; conozco una pla- 
ta: los dichos divinos, ardientes, de los cuales salta el res- 
plandor que fulgura por medio de la verdad. Si entendieras 
que los rayos de las piedras de variados colores, de las cua- 
les se adornan los muros de este templo, y los cimientos de 
la construcción son como las variadas disposiciones de las 
virtudes, no te equivocarías respecto del adorno que con- 
viene a esta casa. Que el cimiento sea aplanado por la con- 
tinencia, por la cual el polvo de los pensamientos terrenos 
no turbará al que lleva tal género de vida. Que la esperanza 
de las realidades celestiales adorne el techo; mirando hacia 
ella con el ojo del alma no fijarás la vista en imágenes de be- 
lleza formadas por tallado, sino que contemplarás la belleza 
misma arquetípica, no adornada con flores de oro y plata si- 
no aquella que es mucho más valiosa que oro y piedra. 

Pero si es necesario describir con palabras el adorno del 
revestimiento, que allí la incorruptibilidad y la impasibili- 
dad revistan la casa, que aquí la justicia y la serenidad ador- 
nen la morada, por una parte la humildad y la magnanimi- 
dad resplandezcan y por otra, a su vez, la piedad respecto 
de lo divino. Que el buen artesano, el amor, disponga en 
unidad todas estas cosas unas con otras. Y si deseas baños, 
tienes, s1 quieres, también un baño doméstico y fuentes pro- 
pias, por las cuales es posible limpiar a fondo las manchas 
del alma; de ello también el gran David se había servido al 
complacerse cada noche en tal baño!?. Y para sostener el 


12. Este pasaje de Gregorio evoca el Sal 6, 7. 
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pórtico del alma no trabajes inútilmente por columnas de 
Frigia o de púrpura, sino que la estabilidad e inmutabilidad 
en todo bien sea para ti mucho más valioso que estos ador- 
nos materiales. La morada que está llena de imágenes de la 
verdad no admite otras imágenes de cualquier tipo, ya en 
dibujos, ya en bajo relieve, ésas que los hombres inventan 
imitando la verdad de manera engañosa. 

Tú que deseas pistas y paseos, tienes el recorrido en los 
mandamientos. Pues así dice la sabiduría: En los caminos de 
la justicia ando, doy vueltas en medio de los caminos del de- 
recho, ¡Qué hermoso es moverse y ejercitar el alma en 
ellos, y habiendo recorrido con el movimiento del alma el 
lugar del mandamiento volver sin cesar hacia el mismo pun- 
to, es decir: después de cumplir el mandamiento, al que uno 
se aplica, no dejar vencerse por el cansancio, sino empren- 
der una segunda y tercera vuelta de la piedad y muchas más! 
Que la rectitud del carácter y la decencia de la vida ador- 
nen la belleza de las entradas y los vestíbulos. 

El que se ejercita de este modo en orden a la belleza de 
la propia casa se preocupará poco por la materia terrenal, 
no se inquietará por los metales preciosos, no atravesará el 
mar Índico para importar marfiles, ni alquilará el trabajo 
minucioso de los artistas, cuyo arte está fijo en la materia; 
de su propia casa, en cambio, obtendrá la riqueza que su- 
ministra los materiales para tales construcciones: la riqueza 
es la libre elección. Mientras viva en la carne cuidará del 
propio cuerpo sólo lo suficiente para no privarse de las co- 
sas necesarias. En efecto, tendrá una casita sólo para calen- 
tarse si hubiera necesidad de esto y para resguardarse cuan- 
do los cuerpos se consuman por el calor de los rayos; se 
procurará la protección del vestido mirando al mismo fin, 
para cubrir la desnudez del cuerpo, sin buscar a quienes lo 


13. Pr 8, 20. 
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tiñen de púrpura y escarlata ni a los que alteran la natura- 
leza del oro haciéndolo hilo, sin trabajar artificiosamente las 
sedas de los Seres!'* y sin convertir el hilo que proviene de 
ellas, por medio de un trenzado refinado, en un vestido re- 
camado con oro y púrpura; y calmará su necesidad con el 
alimento que encuentre, dejando de lado la cocina rebusca- 
da. Sirviendo frugalmente a la carne mediante lo que en- 
cuentre, dedicará toda su vida al cuidado del alma, engran- 
deciendo la obra de Dios y no la propia; así él jamás tendrá 
que confesar públicamente su vano empeño, tal como aho- 
ra hemos visto hacer al que dijo: Engrandecí mi obral5, no 
la de Dios —la que precisamente era él mismo- sino la su- 
ya propia —la que era la vivienda de la carne— por no limi- 
tarse a las cosas necesarias, sino por extenderse a los vanos 
deseos. 


6. El discurso revela además de lo dicho también otro 
asunto: si uno dijera que esto es el origen de la locura de los 
pensamientos y de la desviación de lo establecido, no se equi- 
vocaría. Es decir, la ruina del juicio que proviene del vino. 

En efecto, después de decir: Engrandecí mi obra y me 
edifiqué casas'*, agrega a eso también: Planté viñas para mi”. 
Como es evidente, según el uso común, el «engrandecí» se 
refiere también a lo que se enumera a continuación. Así 
pues, por medio de esto ha dado a entender que también la 
plantación de las viñas sobrepasa lo necesario por «haber si- 
do engrandecida». Planté viñas para mí, lo que equivale a 
decir: procuré leña para el fuego, y por medio de ella au- 
menté la llama de los placeres, o también: sepulté en lo pro- 
fundo mi mente, habiendo echado encima del pensamiento 


14. Pueblo, ubicado en Orien- 16. Qo 2, 4a. 
te, del que provenía la seda. 17. Qo 2, 4b. 
15. Qo 2, 4a. 
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la embriaguez como una especie de tierra sepulcral. Planté 
viñas para mí; no fui corregido —afirma— por el relato de la 
locura de Noé, porque también a él esa plantación, habién- 
dolo desnudado del adorno de la decencia, lo mostró dig- 
no de compasión y a la vez de risa para los que lo veían!'. 
En efecto, la indecencia fue considerada digna de compa- 
sión por los hijos mejor dispuestos, pero para el insensato 
y no educado el espectáculo de la embriaguez se convierte 
en motivo de risa. El reconocer la plantación de la viña in- 
cluye un larga lista de pasiones. Así, el discurso contiene en 
potencia cuántas y cuáles son las pasiones realizadas prove- 
nientes del vino: todas. 

En efecto, ¿quién no sabe que el vino, cuando sobrepa- 
sa la medida provechosa, es combustible del desenfreno, di- 
rector de placeres, ruina de la juventud, vergijenza de la ve- 
jez, deshonor de la mujeres, veneno para la locura, viático 
de la demencia, nocivo para el alma, muerte del pensa- 
miento, pérdida de la virtud? De aquí viene la risa sin mo- 
tivo, el lamento sin causa, el llanto espontáneo, la jactancia 
sin fundamento, la desvergienza para la mentira, el deseo 
de lo inexistente, la esperanza de lo imposible, la amenaza 
desmesurada, el temor irracional, la insensibilidad ante lo 
verdaderamente temible, la sospecha sin causa, la filantro- 
pía sin razón, la promesa de lo irrealizable; pasando por al- 
to el resto: la somnolencia inconveniente, el dolor de cabe- 
za paralizante, la torpeza proveniente de una saciedad 
desmedida, el aflojamiento de las articulaciones, la torsión 
del cuello que ya no se puede tener a sí mismo sobre los 
hombros, porque la fluidez del vino afloja el músculo del 
cuello. 


18. Cf. Gn 9, 22ss. Filón ya ha- (De plantatione 139-148 y De 
bía desarrollado ampliamente el  ebrietate 1-13). 
motivo de la embriaguez de Noé 
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¿Qué fue lo que llevó a realizar el inicuo crimen del in- 
cesto con las hijas? ¿Qué fue lo que apartó el pensamiento 
de Lot de lo que estaba sucediendo, de modo que no sólo 
se atrevió a cometer el crimen sino que también ignoró 
aquello a lo que se había atrevido?*. ¿Qué alteró, como en 
un enigma, la denominación de aquellas hijas? ¿Cómo las 
madres del hijo sacrílego se convirtieron en hermanas de sus 
propios hijos? ¿Cómo los hijos tuvieron al mismo como pa- 
dre y abuelo? ¿Qué fue lo que confundió la naturaleza e hi- 
zo transgredirla? ¿Acaso no fue el vino que, pasando la me- 
dida, introdujo esta tragedia increíble?”. ¿No es la embriaguez 
la que hizo combinar con el relato histórico tal mito, que 
sobrepasa por sus exageraciones incluso a los que son real- 
mente mitos? En efecto -dice- dieron de beber vino a su 
padre? y así, anulado el pensamiento de su padre por efec- 
to del vino, Lot, como poseído por una locura, dejó para la 
posteridad este relato trágico de su vida, porque la embria- 
guez le había quitado la conciencia en el momento del cri- 
men”, ¡Qué desgracia, que las mujeres transportaran consi- 
go el vino de los depósitos de Sodoma! ¡Qué perverso deseo 
escanciaron a su padre en una malvada copa! ¡Cuánto me- 
jor habría sido que también aquel vino hubiese sido des- 
truido con todas las cosas en Sodoma antes de haber llega- 
do a ser corega” de esta tragedia! 


7. Existiendo tales y tan grandes ejemplos de males que 
se producen cada día en la vida a causa del vino, el autor 
dice que hizo también esto; él da a conocer públicamente 


19. Cf. Gn 19, 30 ss. 22. Cf. Gn. 19, 33.35. 

20. El pasaje de Génesis pare- 23. Khoregós es en primer lu- 
ce asociarse aquí a la historia de gar el conductor del coro. Mante- 
Edipo. El término «tragedia» su-  nemos el término para facilitar la 
glere esta asociación. relación con la tragedia. 


21. Cf. Gn 19, 32. 
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su propia acción, sin vergiienza, por medio de la confesión 
de que no sólo se ha servido del vino existente, sino de que 
ha previsto aumentar la provisión de tal posesión. En efec- 
to —dice— planté viñas para mí, pero no tendría necesidad 
de ellas si él mismo fuera una vid floreciente”, una vid es- 
piritual, próspera y expandida, que se entrelaza por medio 
de las ramas de la vida y los zarcillos amorosos con los de 
la misma especie, [vid] frondosa con la hermosura de la con- 
ducta en lugar de hojas y, nutriendo el dulce y maduro ra- 
cimo de la virtud. 

El que planta estas cosas en la propia alma y cultiva el 
vino que alegra el corazón”, y trabaja la propia tierra*, se- 
gún la voz de los Proverbios, como exige la ley de tal la- 
bor, al escardar la vida con las reflexiones, por así decirlo, 
y arrancar las malezas que crecen junto a las raíces de las 
virtudes, al regar el alma con las enseñanzas y cortar con la 
hoz de la razón crítica la inclinación del pensamiento hacia 
lo superfluo e inútil, éste sería el bienaventurado agricultor 
que prensa su propio racimo en la copa de la sabiduría”. 


8. Pero no conoce tal cultivo el que mira hacia la tierra 
y se abraza a las cosas de ella. En efecto, el texto añade a 
esto los adornos de la riqueza de los huertos y de los jar- 
dines?, ¿Qué necesidad tiene de muchos jardines aquel que 
mira al único Jardín? ¿Qué utilidad saco yo del huerto que 
produce legumbres, el alimento de los que están enfermos? 
Si yo estuviese en el único Jardín, no me dispersaría en el 
deseo de muchos jardines. Si yo tuviera sana el alma, de mo- 
do que pudiera tomar parte de un alimento más sólido, no 
estaría absorto en las legumbres, cultivando para mí el ali- 
mento que corresponde a la enfermedad”. Pero una vez que 


24. Cf. Sal 127, 3. 27. Cf. Pr 9, 2. 
25. Cf. Sal 103, 15. 28. Cf. Qo 2, 5a. 
26. Pr 12, 11; 28, 19. 29. Cf. Rm 14, 2. 
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la molicie se introdujo y el deseo excedió los límites de la 
utilidad, después del lujo en las casas y el gasto vano de los 
muebles, entonces se ocupa también del lujo al aire libre y 
utiliza la naturaleza del aire para servicio de los placeres. 

En efecto, se ejercita en el cultivo de árboles de hoja pe- 
renne y tupidos que hacen de techo en el aire para poder 
disfrutar también el aire libre como en casa, y la superficie 
de la tierra se cubre con toda clase de césped por el arte de 
los jardineros, de tal modo que dirige la mirada a cualquier 
lugar y en todas partes observa espectáculos agradables; así 
siempre se encuentra entre realidades deseables y en cada 
estación del año mira cosas fuera de estación: césped en in- 
vierno y flores prematuras, la viña que trepa en los árbo- 
les*? entrelazando las ramas propias con las ajenas y la hie- 
dra delicada que se enreda en los árboles, y cuantas especies 
de frutos injertados de distintas clases fuerzan la naturale- 
za; éstos muestran su doble origen por la forma y el gusto, 
de manera que parecen ser una y otra cosa, lo que precisa- 
mente se produce por la mezcla de las dos naturalezas dis- 
tintas. Todas estas cosas —y cualquier otra que el hombre 
inventó por el arte que trastoca la naturaleza de las plan- 
tas—- no las buscó por necesidad vital, sino que las persiguió 
por el deseo que no se deja educar. 


9. El que confiesa sus propias acciones dice haber hecho 
estas cosas con afición refinada en huertos y jardines. Pues, 
el que dijo: Planté todo árbol frutal" indicó con esta ex- 
presión colectiva que no dejó de lado ninguna de estas co- 
sas. Enseguida, después del lujo al aire libre y bajo techo, 
se utiliza el agua para contribuir a los placeres, como s1 hu- 


30. Gregorio utiliza anaden- Cant Cantic 1(GNO VI, 60,11). 
dróomai, neologismo que él em- 31. Qo 2, 5b. 
plea en este pasaje y en la Hom 
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biera que deleitarse con todos los elementos: con la tierra 
por medio de las casas, con el aire por medio de los árbo- 
les, con el agua por medio del lago artificial. Ciertamente, 
para que también el espectáculo del agua endulce la ilusión 
de los ojos, el suelo se hace lago al construirse estanques en 
forma circular, para que la natación produzca placer a los 
que se regocijan en sus cuerpos y los canales, que se divi- 
den por todas partes para riego, hagan florecer los jardines. 

Así dice: Hice para mí piscinas de aguas para dar de be- 
ber de ellas a un bosque de árboles que crecen”. Pero si yo 
tuviera la fuente del Jardín —es decir la enseñanza de las vir- 
tudes— por medio de la cual la sequedad del alma se im- 
pregna de rocío, despreciaría las aguas terrestres, cuyo dis- 
frute es pasajero y su naturaleza transitoria. Por tanto, sería 
mejor derivar para nosotros mismos un pequeño canal de 
la fuente divina por medio de la cual brotan y se riegan las 
virtudes del alma, de modo que florezca en nuestras almas 
el bosque sagrado de las buenas acciones, por nuestro Se- 
ñor Jesucristo, para quien es la gloria por los siglos. Amén 


32. Qo 2, 6. 


HOMILÍA IV 
(Qo 2, 7-11) 


1. En nuestro discurso afrontamos todavía el pasaje de 
la confesión [del Eclesiastés]. Al narrar sus propias acciones 
expone de manera ordenada todo lo que pone de manifies- 
to la vanidad de las cosas de esta vida. Pero ahora llega a 
una acusación mayor de sus acciones, en las cuales se de- 
nuncia la pasión de la soberbia. Pues, ¿qué motivo tan gran- 
de para el orgullo hay en las cosas enumeradas —casa lujo- 
sa, multitud de viñas, la belleza en los huertos, la 
acumulación de las aguas en piscinas y su difusión en los 
jardines, de modo que se considere, siendo un hombre, 
amo de sus propios semejantes? 

En efecto, adquirí —dice— esclavos y esclavas y tuve ser- 
vidores nacidos en mi casa!. ¿Ves el tamaño de la jactancia? 
Una expresión tal se levanta en contra de Dios?. Así, hemos 
escuchado de la profecía? que todas las cosas son esclavas del 
poder que está por encima de todo. Ahora bien, el que ha- 
ce posesión propia, lo que es posesión de Dios, y se atribu- 
ye el dominio sobre su especie, de manera que se considera 
él mismo señor de hombres y mujeres al mismo tiempo, ¿qué 


1. Qo 2, 7a. ción o enfrentamiento que ya está 
2. La preposición griega antí en el adverbio ántikrys del texto 
que integra el verbo compuesto original. 
ant-ep-aíro (neologismo de Gre- 3. Cf. Sal 118, 91. 


gorio), refuerza la idea de oposi- 


Homilía IV, 1 75 


otra cosa hace sino transgredir la naturaleza a causa de la so- 
berbia, al mirarse a sí mismo como algo diferente de los do- 
minados? 

Adquirí esclavos y esclavas. ¿Qué dices? Condenas a es- 
clavitud al hombre, que posee una naturaleza libre y dueña 
de sí, y legislas en contra de Dios, al invertir su ley respec- 
to de la naturaleza. En efecto, a aquel que fue hecho para ser 
señor de la tierra y fue establecido para el mando por quien 
lo modeló, a éste lo pones bajo el yugo de la esclavitud co- 
mo oponiéndote y luchando contra la orden divina. Has ol- 
vidado los limites de tu potestad, que tu mando está limita- 
do al dominio de los seres irracionales. Dice [la Escritura], 
en efecto: «para que gobiernen sobre aves, peces, cuadrúpe- 
dos y reptiles». ¿Cómo, sobrepasando el derecho a esclavi- 
tud que te corresponde, te levantas en contra de la misma na- 
turaleza, que es libre, al contar entre los cuadrúpedos o los 
animales que no tienen pies al que es de tu propia familia? 

Sometiste todas las cosas? al hombre, grita el texto por 
medio de la profecía y enumera en el discurso los seres que 
están bajo su dominio: rebaños, bueyes y ganados”. ¿Acaso 
de los rebaños te han nacido hombres? ¿Acaso los bueyes 
han parido para ti una cría del género humano? El único 
derecho a esclavitud de los hombres son los irracionales. ¿Es 
poco esto para ti? Hace surgir -dice- hierba para los reba- 
ños y plantas para el servicio de los hombres'. Pero tú, al di- 


4. Gregorio utiliza el término  ponsabilidad personal, frente al 
autexoúsios, de origen estoico y determinismo de algunas opinto- 
empleado también en autores del nes heterodoxas. 
neoplatonismo, pero que tiene un 5. Cf. Gn 1, 26. 
gran desarrollo en la literatura 6. Sal 8, 7. 
cristiana, y que es utilizado para 7. Cf. Sal 8, 8. 
expresar la voluntariedad, la liber- 8. Sal 103, 14. 


tad y, como consecuencia, la res- 
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vidir la naturaleza humana en esclavos y señores, hiciste que 
ella misma fuera esclava y señora de sí. 

En efecto, adquirí esclavos y esclavas. ¿A qué precio? 
Dime. ¿Qué encontraste entre los seres de la naturaleza que 
sea de igual valor que el hombre? ¿En cuánto dinero valo- 
raste la razón? ¿Con cuántos óbolos equilibraste el peso de 
la imagen de Dios? ¿Por cuántas monedas de plata vendis- 
te la naturaleza modelada por Dios? Dijo Dios: Hagamos 
al hombre según nuestra imagen y semejanza?. ¿Al que es 
según semejanza de Dios y que gobierna sobre toda la tie- 
rra y al que obtuvo de parte de Dios la autoridad sobre to- 
dos los seres de la tierra, a ese, dime, quién puede vender- 
lo o quién puede comprarlo? Sólo Dios puede hacer esto; 
o más bien, ni Dios mismo. En efecto —dice— ¿rrevocables 
son sus dones". Así pues, ni siquiera Dios podría esclavizar 
la naturaleza; El voluntariamente nos llamó a la libertad 
cuando éramos esclavos del pecado'!. Y si Dios no esclavi- 
za lo que es libre, ¿quién es el que pone por encima de Dios 
su propia autoridad? ¿Cómo podrá ser vendido el que go- 
bierna toda la tierra y todas las cosas que están sobre la tie- 
rra? En efecto, es totalmente necesario que los bienes que 
posee el que es vendido sean entregados juntamente con él. 
Ahora bien, ¿en cuánto valoraremos toda la tierra? Y ¿en 
cuánto [valoraremos] todas las cosas que están sobre la tie- 
rra? Mas si estas cosas no son valorables -dime-, ¿cuál es 
el precio de lo que está por encima de ellas? Aunque dije- 
ras: El mundo entero”, ni aun así encontrarías el precio dig- 
no. Pues, el que sabe evaluar exactamente la naturaleza hu- 


9. Gn 1, 26. Cabe destacar que E Vinel. 


en este versículo encuentra Gre- 10. Rm 11, 29. 
gorio el fundamento teológico de 11. Cf. Rm 6, 17 ss. 
su condena a la esclavitud. Véase 12. Mt, 16, 26. 


la nota de pág 228 de la edición de 


Homilía IV, 1 77 


mana, dijo que el mundo entero no es digna retribución por 
el alma del hombre'. 

Ahora bien, cuando se pone en venta a un hombre, no 
sucede otra cosa sino que el señor de la tierra es conduci- 
do al mercado. Entonces será puesta en venta!* junto con él 
evidentemente también la propiedad que posee. Y ésta [po- 
sesión] es la tierra, las islas, el mar y todas las cosas que se 
contienen en ellos. Así pues, ¿qué podrá depositar el com- 
prador? Y ¿qué recibira el vendedor, si el pacto! incluye 
una posesión tan grande? ¿Acaso la pequeña escritura, el 
contrato y la suma de los óbolos te ilusionó con ser señor 
de la imagen de Dios? ¡Qué insensatez! Si se destruyera el 
contrato, si lo escrito fuera devorado por la polilla, si una 
gota de agua, cayendo de cualquier lado, lo borrara, ¿dón- 
de quedaría la garantía de tu derecho a esclavitud? ¿Dónde 
la prueba de tu dominio? 

En verdad, respecto del que resultó sometido a ti de 
nombre, no veo que tengas más que el nombre. Pues, ¿qué 
añadió a tu naturaleza el poder sobre el otro? Ni tiempo de 
vida, ni belleza, ni bienestar, ni superioridad en la virtud. “Tu 
origen es el mismo que el de ellos, la vida de ambos tiene 
características similares, las afecciones del alma y del cuerpo 
dominan igualmente sobre ti, que eres el señor, y sobre aquel 
que está sometido a tu señorío: dolores y gozos, alegrías y 
angustias, pesares y placeres, cólera y miedos, enfermedades 
y muertes. ¿Acaso en éstas hay alguna diferencia entre el es- 
clavo y el que es señor? ¿No aspiran el mismo aire por la 
respiración? ¿No ven del mismo modo el sol? ¿No conser- 


13. Cf. Mt 16, 26. LSJ ni en Lampe. 
14. Gregorio emplea un ver- 15. El término griego es syná- 
bo utilizado sólo por él y por  llagma (contrato, transacción) que 


Menandro (Samia ver. 509). Sy- evoca el antállagma de Mt 16, 26. 
napokeríssó no se encuentra en 
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van de manera semejante su naturaleza por la ingestión del 
alimento? ¿La conformación de las entrañas no es la misma? 
¿No son los dos después de la muerte una única ceniza? ¿No 
es único el juicio? ¿No hay un reino común y una gehenna 
común? 

Por tanto, tú que eres igual en todo, dime en qué tienes 
más, de modo que siendo un hombre te consideres a ti mis- 
mo amo de un hombre y digas: Adquairí esclavos y esclavas, 
como un rebaño o una piara. En efecto, después de decir 
adquirí esclavos y esclavas, añadió la abundancia que tuvo 
en rebaños y manadas de bueyes. Y yo tuve en propiedad 
-dice— una gran cantidad de bueyes y ovejas!'*. Como si és- 
tos y aquéllos estuvieran sometidos a su autoridad en igual 
rango. 


2. Inmediatamente la confesión [del Eclesiastés] prosi- 
gue en el camino hacia pecados más graves: en efecto, grita 
contra sí mismo la raíz de todos los males, que es la avari- 
cia”, Y dice textualmente así: Acumulé plata y oro'*. Pues 
¿qué molestia causaba el oro mezclado en la tierra y derra- 
mado en aquellos lugares en los que fue puesto desde el co- 
mienzo por el Creador? El Artífice que hizo la tierra ¿qué 
más te debía aparte de los frutos? ¿No te asignó para la ali- 
mentación sólo los frutales y las semillas? ¿Por qué vas más 
allá de los límites de tu autoridad? 

Por otra parte, muestra que también estas cosas te han 
sido concedidas por el Creador, de modo que tú puedas ex- 
cavar y extraer metales y fundir al fuego lo subterráneo y 
acumular estas cosas que no esparciste!”. También quizás al- 


16. Qo 2, 7b. synágo (acumular, reunir) y 
17. Cf. 1 Tm 6, 10. skorpídso (esparcir) podría aludir a 
18. Qo 2, 8a. Mt 12, 30. 


19. El empleo de los verbos 
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guno considere que no es motivo de acusación el acumular 
de este modo para sí las riquezas que se extraen de las mi- 
nas de la tierra. Ahora bien, puesto que se añade al discur- 
so: posesiones de reyes y de países”, la intención de acumu- 
lar ya no es inocente. En efecto, lo mismo que es lícito al 
rey reunir las riquezas de los países, es decir, imponer car- 
gas, exigir diezmos, obligar a los súbditos a tributar rique- 
zas, así también se refiere al acumular el oro y la plata. 
Pero ya sea de un modo o del otro, me gustaría apren- 
der qué ventaja tendrá quien acumula tal clase de materia- 
les. Que se tome como hipótesis que los amantes del dine- 
ro no acumulen minas, dracmas o talentos, sino que todas 
las cosas se les conviertan en oro simultáneamente”. Su- 
pongamos que la tierra, la arena, las montañas, las llanuras, 
los valles, todo fuera cambiado de una vez en esta materia. 
¿En qué aumentará la felicidad de la vida por medio de es- 
tas cosas? Si él mira en cada cosa aquello que ahora ve en 
pocas, ¿cuál de los bienes del alma, cuál de los bienes cor- 
porales que persigue le sobrevendrá por tal abundancia? 
Entonces, ¿qué esperanza habrá de que por esto el que 
vive en medio de tanto oro llegue a ser sabio, sagaz, con- 
templativo, conocedor, amigo de Dios, prudente, puro, in- 
demne a la pasión y no contaminado de nada que lo arras- 
tre hacia el vicio? O bien, puesto que esto no ocurre, ¡que 
llegue a ser poderoso en el cuerpo y agradable de aspecto 
y que su vida se extienda a muchos centenares de años sin 
vejez, sano y próspero y tenga todo aquello por cuanto se 
empeña en la vida carnal! Pero no habrá nadie tan vano ni 
tan poco observador de la naturaleza humana, que conside- 
re que los hombres puedan alcanzar estas cosas, aunque las 


20. Qo 2, 8b. quien se convertía en oro todo lo 
21. Puede haber aquí una alu- que tocaba. 
sión al mito del rey Midas, para 
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riquezas materiales se derramaran con abundancia y a vo- 
luntad para todos; porque también ahora es posible ver que 
muchos que sobresalen en tal abundancia viven en un cuer- 
po miserable, de modo que, si no los asistieran los servido- 
res no serían capaces de vivir por sí mismos. 

Así pues, según nuestra hipótesis, si la abundancia del 
oro presentada en el discurso no mostró ninguna ganancia 
ni para el cuerpo ni para el alma, es mucho más probable 
que lo señalado en pequeña cantidad se demuestre inútil pa- 
ra beneficio de los poseedores. En verdad, el que posee el 
oro, ¿qué ganancia podría tener que fuera eficaz para el gus- 
to, para el olfato o para el oído? El oro es del mismo va- 
lor, en cuanto al tacto, que cualquier objeto. En efecto, no 
se debe confundir con el oro el alimento o el vestido pro- 
curados por el comercio. Ciertamente, el que compró con 
dinero el pan o el vestido, intercambió lo inútil por lo pro- 
vechoso y vive porque toma como alimento el pan y no el 
oro. Mas el que reunió esta materia por medio de tales tran- 
sacciones, ¿qué provecho sacó de las riquezas? ¿Qué con- 
sejo obtuvo por medio de ellas? ¿Qué enseñanza para sus 
asuntos? ¿Qué predicción para el futuro? ¿Qué alivio para 
los dolores del cuerpo? Tuvo, contó, escondió, marcó con 
un sello, rechazó cuando le pedían e inclusive perjuró cuan- 
do no era creído?. 

Ésta es la dicha, éste el término de su afán, éste el goce; 
hasta aquí llega la felicidad: el procurarse el oro por el per- 
jurio. Pero el aspecto del oro —dirán [algunos]- es de her- 
moso color. ¿Acaso es de más bello color que el fuego? ¿Aca- 
so es más hermoso que los astros? ¿Acaso es más 
resplandeciente que el sol? ¿Quién te impide este goce de tal 
modo que necesites procurarte por medio del color del oro 


22. La figura del rico es presentada en forma más completa en su es- 
crito Contra los usureros. 
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estos placeres para la vista? Ahora bien, el fuego se extingue 
-dicen— y el sol se oculta y no dura la gracia de su resplan- 
dor. ¿Qué diferencia -dime— hay entre el oro y el plomo en 
la oscuridad? Sin embargo no tendríamos —dirán— a partir 
del fuego o de los astros, collares, pulseras, hebillas, cintu- 
rones, brazaletes y coronas, y otros adornos semejantes; el 
oro las hace o cualquier otro objeto que se inventa para ador- 
no. La defensa del oro llevó su empeño hasta el colmo de la 
vanidad. 

En efecto, yo podría decirles esto: ¿qué se propone el 
que decora su cabellera con flores de oro o cuelga de sus 
orejas pendientes o rodea su piel con collares o los lleva en 
alguna otra parte de su cuerpo? Esa persona exhibe oro en 
cualquier parte del cuerpo que se cubra, pero no se trans- 
forma ella misma en el resplandor del oro. El que mira al 
que porta el oro ve la pieza de oro tal como si estuviera en 
las joyerías, pero mira al que lo porta tal como es en su na- 
turaleza. Aunque el oro esté bien trabajado y esculpido, 
aunque encierre en sí piedrecillas verdes o del brillo del fue- 
go, no se percibe más bella la naturaleza por las cosas agre- 
gadas. Si uno tuviera una mutilación en el rostro o le falta- 
ra algo de lo que es natural o hubiera perdido un ojo o la 
mejilla estuviera surcada horriblemente por una cicatriz, la 
fealdad permanecería visible y no sería oscurecida por el bri- 
llo del oro; y si alguien tuviera un dolor en el cuerpo, el 
oro” no traería ningún alivio al que sufre. 


3. Ahora bien, ¿para qué empeñarse en aquello que no 
brinda ninguna utilidad a los que se empeñan, ni en orden 
a la belleza, ni al bienestar del cuerpo, ni al alivio de los do- 
lores? Y ¿cuál es la disposición de los que se han adherido 


23. En todo el pasaje hemos sustituido la palabra materia por oro. 
Gregorio al emplear el término hyle está descalificando el valor del oro. 
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con el corazón al oro, cuando toman conciencia de tal po- 
sesión? ¿Por qué se ufanan por tener algo más? En verdad, 
si alguien les preguntara si aceptan cambiar su naturaleza 
por la del oro y convertirse ellos mismos en eso que hon- 
ran con tanta dedicación, ¿elegirían el trueque, de manera 
que cambiaran su naturaleza de hombre por la del oro y ya 
no mostraran más que son espirituales, pensantes y que se 
sirven de los sentidos para la vida, sino amarillentos, pesa- 
dos, mudos, sin vida e insensibles, tal como es la naturale- 
za del oro? No creo que eligieran esto ni siquiera los que 
están vehementemente adheridos a él por el deseo. 

Si, pues, para los hombres sensatos es una maldición el 
llegar a tener las propiedades del ser inanimado, ¿qué es es- 
ta locura irracional por adquirir estas cosas cuyo término es 
la vanidad—, una locura tal que quienes se lanzan con furor 
a las riquezas se atreven por esto incluso a muertes y a ro- 
bos? Y no sólo a esto, sino también a la malvada idea de los 
préstamos a interés, a la cual, si alguien la llamara robo y ase- 
sinato, no se equivocaría. ¿Qué diferencia hay entre apode- 
rarse de lo ajeno, por el robo de una casa a escondidas o ha- 
cerse dueño de las cosas de un transeúnte después de 
asesinarlo, y adquirir, por la fuerza de los intereses, lo que 
no nos corresponde? ¡Oh malvada denominación! Al robo se 
le da el nombre de interés?”*. ¡Qué amargas bodas! ¡Oh mal- 
dita unión! La naturaleza no la conoció, pero la enfermedad 
de los codiciosos inventó tal unión en los seres inanimados. 
¡Oh penosos embriones desde los cuales se produce tal fru- 
to! De [todos] los seres, sólo entre los animados hay dife- 
rencia de masculino y femenino. A éstos les dijo Dios cuan- 
do los formó: Creced y multiplicaos”, de modo que los seres 


24, Gregorio juega con las dos abajo lo traducimos por «fruto». 
acepciones del término tókos: «in- 25. Gn 1, 22. 
terés del préstamo» e «hijo». Más 
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vivos aumenten en cantidad por medio del nacimiento de 
unos a partir de otros. Pero ¿el fruto del oro de qué bodas 
se forma? ¿A partir de qué concepción llega a término? Sé 
del dolor de tal «fruto», por haberlo aprendido del profeta: 
He aquí -dice [David]- que parió con dolor injusticia, conci- 
bió sufrimiento y dio a luz maldad's. Éste es el fruto aquel, 
el que engendra con dolor la ambición, da a luz la maldad y 
el odio sirve de partera. 

En efecto, el que oculta siempre su abundancia y con 
juramento hace creer que no tiene cuando ve a otro asfi- 
xiado por la necesidad, entonces su bolsa está llena”, en- 
tonces pare con dolor el malvado fruto de la codicia y ofre- 
ce al desdichado la esperanza del préstamo con lo cual arroja 
combustible a la desgracia tal como el que apaga la llama 
con el aceite. Pues, con el préstamo no curó el daño, sino 
que lo intensificó: y como en la sequedad los terrenos pro- 
ducen espinos espontáneamente, así también en las desgra- 
cias de los que están apretados pululan los frutos? de los 
codiciosos. Luego [el avaro] extiende la mano con el dine- 
ro, como la caña del pescador ofrece el anzuelo oculto en 
el cebo; la persona desgraciada, abre la boca por la abun- 
dancia presente, y luego, si tenía alguna riqueza oculta en 
su depósito, también la pierde cuando se tira del anzuelo. 
¡Tales son los beneficios de los préstamos a interés! Si al- 
guien quita por la fuerza los recursos de otro o se los roba 
a escondidas, a ése se lo llama violento, ladrón y otros nom- 
bres semejantes. Pero el que obra injustamente en contra- 
tos públicos, testimonia su dureza y da fuerza con conve- 


26. Sal 7, 15. Anomía significa la traducción literal sería, por tan- 
literalmente «ilegalidad»; hemos to, «entonces se muestra preñado 
traducido por maldad. en su bolsa». 

27. Gregorio emplea el adjeti- 28. Ver nota 24. 


vo egkymon que significa preñado; 
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nios legales a lo que es ilegal, a ése se le llama filántropo, 
benefactor, salvador y todos los buenos nombres. A la ga- 
nancia proveniente de una sustracción se llama hurto, pero 
el que despoja por medio de tal coacción al deudor, desig- 
na tal dureza con el eufemismo de filantropía; en efecto, así 
se denominan a los daños infligidos a los desgraciados. 
Acumulé plata y oro”. Pero el que enseña con sabiduría 
el modo de vivir, enumeró estas faltas en el catálogo de su 
confesión, para que los hombres aprendan de aquel que con- 
denó por experiencia que esto es una de las cosas condenadas 
como absurdas y se cuiden de la irrupción del mal antes de 
experimentarlo, lo mismo que es posible atravesar sin sufrir 
los lugares de piratas y de fieras salvajes por haberlo apren- 
dido* de quienes corrieron previamente los mismos peligros. 


4. De manera bella el divino Apóstol define la pasión de 
la codicia cuando declara que ella es la raíz de todos los ma- 
les?!, Pues, así como en el caso de un líquido corrupto y 
putrefacto fluye en una parte del cuerpo y en ese lugar se 
produce una inflamación y el humor producido debe nece- 
sariamente romper en un absceso e infección, porque el pus 
ha consumido la piel, del mismo modo en los que fluye la 
enfermedad de la codicia, generalmente la pasión termina en 
libertinaje. Por esto añade a la abundancia del oro y de la 
plata la consiguiente vergúenza que sigue a la enfermedad 
cuando ésta ya ha tomado posesión. 

En efecto, dice: Me procuré cantores y cantoras, deleites 
de los banquetes, escanciadores y escanciadoras”?. Bastó la 


29. Qo 2, 8a. el hecho de que los que corrieron 
30. Un sentido ligeramente dis- los mismos peligros los han atra- 
tinto se obtiene de la variante pro-  vesado previamente». 
eltheín, que en algunos manuscritos 31. Cf. 1 Tm 6, 10. 


aparece en vez de promathein: «por 32. Qo 2, 8c. 
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mención de los nombres para manifestar la pasión, a la que 
le preparó el camino la enfermedad de la avaricia. ¡Qué ab- 
surdo este ingenio! De golpe se precipita en las almas el flu- 
jo de los placeres y las inunda como una doble tempestad 
mediante el oído y la vista, para que el mal sea visto y oí- 
do. El canto somete al oído, el espectáculo vence a la vista. 
Por un lado, la voz femenina de la relajada armonía de los 
cantos introduce las pasiones en el corazón; por otro el es- 
pectáculo, cayendo como una máquina de guerra en los ojos 
del que ya está debilitado por los cantos, somete el alma. 

El comandante de este asalto es el vino que, a la manera 
de un malvado arquero, hiere al hombre con dobles saetas y 
dirige las puntas del placer hacia el oído y la vista; en efecto, 
saeta para el oído es el canto y para la vista el espectáculo. El 
de los escanciadores no es un mero nombre, sino que su de- 
nominación proviene de su función. Ahora bien, cuando se 
sirve vino puro en forma abundante a los comensales, y para 
tal servicio se emplean jóvenes embellecidos con arreglos, o 
bien niños afeminados por el adorno, o bien esas mujeres que 
van y vienen en los banquetes e infunden*” en las copas amo- 
rosas ardores indecentes, ¿en qué van a terminar probable- 
mente tales ocupaciones? En efecto, ¿cómo adornará a las can- 
toras y qué vestido ceñirá a las escanciadoras quien hace del 
placer el fin de cada cosa, y deja de lado lo útil por lo su- 
perfluo? Pero conviene silenciar estas cosas y no abundar en 
la descripción de tales detalles en el discurso, no sea que, por 
medio de la misma acusación, el recuerdo reavive las heridas 
en los más susceptibles de ser afectados. A causa del oro y la 
plata se pudieron preparar estos cebos** de libertinaje. 


33. En la traducción se pierde 34, El sustantivo deléama apa- 
el matiz que añade la preposición rece cinco veces en toda la litera- 
syn (con, juntamente). La forma tura griega; tres de ellas en la obra 
synegkhéontos es un hápax. de Gregorio. 
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5. Ciertamente por esto la Escritura llama «serpiente» a 
la pasión del placer; su naturaleza es tal que, si la cabeza se 
desliza por la juntura? del muro, arrastra tras de sí todo su 
cuerpo. ¿Qué quiero decir? La habitación es necesaria para 
la naturaleza humana, pero el placer con motivo de esta ne- 
cesidad, se desliza por la juntura del alma y desvía el uso ha- 
cia un lujo desmesurado de adornos y trastoca este empeño. 
A continuación la fiera —el placer— avanza arrastrándose ha- 
cia las viñas, piscinas, jardines y adornos de los huertos. Des- 
pués de esto alcanza la cima* en la arrogancia y se enrolla 
en lo fatuo, sometiendo bajo su mando a los de la propia es- 
pecie. Además arrastra el anillo de la codicia, al cual sigue ne- 
cesariamente el desenfreno, la última parte y cola de la ani- 
malización” en el placer. Pero lo mismo que no es posible 
sacar arrastrando la serpiente por la cola, ya que las escamas, 
naturalmente rugosas, resisten a los que tiran hacia atrás, así 
tampoco es posible comenzar por lo último para expultar del 
alma el placer que serpea, si no se impide al mal el primer 
acceso*. Por eso el guía de la virtud ordena estar atento a la 
cabeza de la serpiente*, denominando «cabeza» el comienzo 


35. Juntura traduce el término a la metamorfosis de Calisto en 


griego harmonía, que contiene la 
noción de ajuste. La misma expre- 
sión es aplicada en forma metafó- 
rica a la «juntura del alma» inme- 
diatamente. 

36. Epikoryphoútai (alcanza la 
cima) es un hápax. El agregado de 
la preposición epi (sobre) enfatiza 
la idea de alcanzar el punto cul- 
minante. 

37. El sustantivo theriósis —ani- 
malización— es usado una vez por 
Luciano (s. II d.C., con referencia 


osa) y dos veces por Gregorio 
(aquí y en la Vida de Moisés 1, 21, 
donde se refiere a la transforma- 
ción del bastón en serpiente). Pa- 
rece que éstas son las únicas ocu- 
rrencias en toda la literatura 
griega. 

38. El símbolo de la serpiente 
asociado al motivo del placer se 
desarrolla también en Orat. dom. 
(PG 44, 1172). 

39, C£.Gn 3,15. 
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del mal; si éste no se admite, el resto es inactivo. Ciertamen- 
te el que está dispuesto a combatir totalmente contra el pla- 
cer, no puede dejarse llevar por las irrupciones parciales de 
la pasión; en cambio el que acepta el comienzo de la pasión 
recibe de una vez* en sí mismo toda la fiera. 

Por eso, después de exponer todo esto, el que confiesa 
públicamente tales pasiones retoma en forma sumaria el dis- 
curso. En efecto, habiendo dicho al comienzo: Engrandecí 
mi obra*!, y después de la exposición detallada que ha he- 
cho, agrega también ahora: Fui engrandecido*, con ello 
muestra que no obtuvo el conocimiento de las cosas con- 
trarias por medio de experiencias insignificantes, sino que 
se trató de experiencias muy grandes, tanto que no había 
ningún recuerdo de algo igual entre sus predecesores. Por 
eso dice: Fui engrandecido y acamulé más que todos los que 
existieron antes de mí en Jerusalén*, y ahora descubre el 
motivo por el cual él, que había sido educado previamente 
en toda sabiduría, descendió a la experiencia de tales cosas. 

Dice, en efecto, mi sabiduría estuvo junto a mí**. Por 
medio de ello da a entender: «por la sabiduría rastreé todo 
designio placentero y mi pensamiento se detuvo en el pun- 
to más alto de lo encontrado». Así, la vista cooperó con el 
deseo y la libre elección se sació de objetos agradables por 
medio del placer de la vista; mi vista no dejó de lado nada 
de lo que se ofrece al deleite, sino que tuve como lote de 
posesión* la participación en los objetos placenteros. Me 


40. Symparédexato, se trata 45. Quizás hay aquí una alu- 
probablemente de otro neologis- sión a Nm 18, 20. En la reflexión 
mo de Gregorio.41. Qo 2, 4a. de Gregorio la búsqueda desme- 

41. Qo 2, 4a. surada del placer llevaría a que el 

42. Qo 2, 9a. hombre cambie su verdadera he- 

43. Qo 2, 9a-b. rencia —la parte del Señor— por co- 


44. Qo 2, 9c. sas efímeras. 
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parece que esto no significa otra cosa que abracé en mí mis- 
mo todo designio placentero, como si cosechara el goce que 
produce lo pasajero al modo de algo que proviene de una 
posesión estable*. Dice, en efecto, no privé a mi corazón de 
todo goce y mi corazón se regocijó en todas mis fatigas y es- 
to llegó a ser mi lote, que proviene de todas mis fatigas”, 
llamando «lote» a la posesión. 

Ahora bien, él expuso en detalle el lujo, pasando revis- 
ta en su discurso desde el principio hasta el fin a todo aque- 
llo que causa placer a los que disfrutan —la belleza de las 
construcciones, las viñas, los huertos, las piscinas, los jardi- 
nes, el dominio sobre sus semejantes, la abundancia de las 
riquezas, la preparación para las diversiones en los banque- 
tes=, a todos los deleites*8, como él mismo los llama, en los 
que se ocupó su sabiduría investigando y proponiéndose ta- 
les cosas, de las que —dice— disfrutó por medio de todas las 
sensaciones: sus ojos encuentran lo placentero y su alma tie- 
ne el apetito libre de todo impedimento. En ese momento 
interpreta la primera afirmación que pronunció en el proe- 
mio del discurso, cuando declaró que todo es vano. En efec- 
to, mirando a estos deleites él declara acerca de la vida hu- 
mana que todo es vanidad, todo aquello que la percepción 
mira y a lo que los hombres se dedican en orden al goce. 
Yo puse mi mirada en todas mis obras que mis manos hi- 
cieron y en toda mi fatiga en la que me fatigué en el hacer 
y he aquí que todo es vanidad y elección de viento y no hay 
provecho bajo el sol*. 


46. El error, por tanto, no es- 49. Qo 2, 11a-b. Hemos tra- 
taría en el hecho del mero gozar,  ducido la palabra proatresis como 
sino en adjudicar un valor perdu- elección; su sentido casi equivale a 
rable a lo que es pasajero. «caza». Véase la nota n* 46 de la 

47. Qo 2, 10b. Hom., IL. 


48. Qo 2, 8. 
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En verdad, toda la fuerza y la actividad de las sensacio- 
nes tiene como límite esta vida que transcurre bajo el sol, 
pero el avanzar más allá y llegar al conocimiento de los bie- 
nes trascendentes, de eso no es capaz la naturaleza sensible. 
Por tanto, después de examinar cuidadosamente todas estas 
cosas y otras semejantes, el texto enseña a no disponer la 
vida admirando las cosas de aquí —riqueza, ambición, el do- 
minio sobre los súbditos, goces, lujos y banquetes y si hay 
alguna otra cosa de las que se consideran valiosas—, sino a 
ver que uno solo es el fin de todas estas cosas: la vanidad, 
de la cual no se encuentra provecho duradero. 

En efecto, tal como los que escriben en el agua realizan 
con la mano los trazos de los caracteres delineándolos en el 
líquido, pero nada de lo grabado permanece en su figura, si- 
no que el esfuerzo de escribir queda en el mero escribir —pues 
siempre la superficie del agua borra lo que la mano ha gra- 
bado-, del mismo modo el esfuerzo y la actividad dedicados 
al disfrute desaparecen en su misma realización”, Así, des- 
pués que ha cesado la actividad también se extingue el dis- 
frute; éste no queda almacenado en adelante y no deja hue- 
lla ni residuo de goce en aquellos que se procuraron placer, 
una vez que ha concluido la actividad placentera. Esto es lo 
que señala el discurso al decir: no hay provecho bajo el sol”! 
para los que se fatigan por tales cosas, cuyo término es la 
vanidad. Que también nosotros nos mantengamos fuera de 
esto, con la gracia de nuestro Señor Jesucristo, a quien sea 
la gloria por los siglos. Amén. 


50. Por medio de esta imagen, por lo cual el hombre se esfuerza 
tan simple en sí misma, el autor resulta muchas veces algo vano tal 
procura dar énfasis al pensamien- como el escribir en el agua. 
to que está desarrollando: aquello 51. Qo 2, 11b. 


HOMILÍA V 
(Qo 2, 12-26) 


1. Ahora el gran Guía de la Iglesia nos inicia en los mis- 
terios! de los conocimientos más altos. En efecto, después 
de purificar las almas por medio de los discursos preceden- 
tes y de apartarlas de todo apetito vano que tienen los hom- 
bres, él conduce de este modo hacia la verdad la inteligen- 
cia, la cual se quitó la molestia de las vanidades como si 
fuera un peso de los hombros. Que la Iglesia reciba esto co- 
mo una doctrina, habiendo aprendido por medio de esta en- 
señanza que el principio de la vida en la virtud es llegar a 
apartarse del vicio. 

También el gran David, que en los Salmos hace una es- 
pecie de introducción? a un modo de vida puro, no co- 
mienza su discurso por la perfección de aquello que se con- 
templa en la bienaventuranza. En efecto, al principio no dijo 
que es bienaventurado el que prospera en todo, el que es 
semejante al árbol plantado en las corrientes de las aguas, 
que permanece siempre floreciente en los bienes, que reco- 
ge en el tiempo conveniente el fruto de su propia vida, si- 
no que puso como principio de bienaventuranza el rechazo 


1. Gregorio emplea el término modo de conocimiento experien- 
mystagógía iniciación en los mis- cial que asciende gradualmente y 
terios— usado por autores de la tra- que implica un cierto contacto con 
dición platónica (Plutarco, Porfi- el objeto de conocimiento. 


rio, Jámblico). Se refiere a un 2. Gregorio se refiere al Salmo 1. 
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de los vicios, ya que de otra manera no es posible llegar a 
ser bueno antes de haber limpiado la suciedad del vicio. 

Así también este gran Eclesiastés en primer lugar aparta 
con su discurso las vanidades para que —tal como en un cuer- 
po que sufre—, una vez purificada la enfermedad por los cui- 
dados convenientes, se produzca espontáneamente el bien de 
la salud. Por esto vitupera la vanidad en su discurso, dice que 
los sentidos no son un criterio seguro para establecer lo que 
es el bien, pone ante los ojos lo insustancial de los esfuerzos, 
distingue el goce corporal de la inclinación de nuestros dese- 
os; y así muestra lo que realmente es digno de ser elegido, lo 
verdaderamente deseable. Ese esfuerzo es algo efectivo y sus- 
tancial, que permanece para siempre en los que toman parte 
de tal esfuerzo y es distinto de todo pensamiento vano. 


2. Pues, yo miré —dice— para ver la sabiduría?. Mas pa- 
ra ver exactamente lo anhelado, vi primero la turbulencia 
y la insensatez*. En efecto, a partir de la comparación con 
lo opuesto resulta más exacta la contemplación de aquello 
por lo que nos esforzamos. A la sabiduría llama también 
voluntad, cuando dice: ¿Cuál es el hombre que seguirá de- 
trás de la voluntad, de cuantas cosas ella hizo??. Pues bien, 
enseña así qué es la sabiduría humana: seguir a aquella que 
es realmente la sabiduría, a la que él llama también Vo- 
luntad creadora de los seres verdaderamente subsistentes, 
que no se contemplan en la vanidad; esto es lo principal 
de la sabiduría humana. La verdadera sabiduría y volun- 
tad no es otra cosa, según mi opinión, que la Sabiduría que 
concibió el universo. Ésta es aquella en la que Dios hizo 
todas las cosas, como dice el profeta: Todo lo hiciste con 


3. Qo 2, 12a. ce en Qo 2, 2 y fue comentado en 
4. Qo 2, 12b. Turbulencia -pe- la Hom., MH, 7. 
riphorá— es el término que apare- 5. Qo 2, 12c. 
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sabiduría*; y esta sabiduría es Cristo, fuerza de Dios y sa- 
biduría de Dios”, en la cual todas las cosas fueron hechas 
y ordenadas. 

Si, pues, esto es la sabiduría humana: hallarse en cono- 
cimiento de las verdaderas obras de la que es realmente Sa- 
biduría y Voluntad, y obra de esta voluntad o sabiduría es, 
según mi opinión, la incorruptibilidad, la bienaventuranza 
del alma, la valentía, la justicia, la prudencia y todo nom- 
bre y pensamiento concebido de acuerdo con la virtud, en 
consecuencia, somos llevados al conocimiento de los bie- 
nesó, En efecto, después que vi estas cosas —dice— y discer- 
ní como en una balanza lo que es de lo que no es, encon- 
tré la diferencia entre la sabiduría y la insensatez, tal como 
se encontraría entre la luz y la oscuridad?. Y me parece que 
convenientemente se sirve del ejemplo de la luz en orden al 
discernimiento de lo bello. Puesto que la tiniebla es por su 
propia naturaleza inexistente (porque, si no hay algo que 
obstaculice el rayo solar, no habrá tinieblas), en cambio la 
luz existe por sí misma, y se comprende en su propia esen- 
cia, con éste ejemplo él [Eclesiastés] muestra que el vicio no 
subsiste por sí mismo sino que subsiste por la privación del 
bien, mas el bien es siempre así: estable, sólido y no sub- 
siste por privación alguna de algo precedente. 

Ahora bien, lo concebido como contrario al bien no 
existe en cuanto sustancia; y lo que no existe por sí mismo 
no existe en absoluto. Por tanto, el vicio es una privación 


6. Sal 103, 24. queda de los verdaderos bienes, 
7.1 Co 1, 24. los que son obras de Cristo, la Sa- 
8. La argumentación de Gre-  biduría de Dios. 
gorio parece apuntar a la interpre- 9. Cf. Qo 2, 13: Yo vi que la 
tación del verso: miré para ver la sabiduría sobrepasa a la insensatez 
sabiduría. Con estas palabras el como la luz a las tinieblas. 


texto estaría exhortando a la bús- 
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del ser y no algo que exista por sí mismo!” Así pues, es la 
misma diferencia que hay entre la luz respecto de la tinie- 
bla y la sabiduría respecto de la insensatez. En efecto, con 
el nombre de sabiduría —indicando una parte por el todo- 
comprende todo el bien; y de modo semejante con la in- 
sensatez interpreta la completa naturaleza del mal". 


3. Pero, ¿qué ganancia tendríamos a partir de la admi- 
ración del bien, si el maestro no nos mostrara también un 
camino hacia su adquisición? Escuchemos, pues, al que en- 
seña cómo es posible que también nosotros lleguemos a 
participar de lo bello. Los ojos del sabio —dice— están en su 
cabeza!?. ¿Qué quiere decir esto? ¿Hay algún ser viviente, 
en general, que tenga los órganos de la vista fuera de la ca- 
beza ya se hable de seres acuáticos, terrestres O aéreos? 
Ciertamente en todos el ojo está puesto delante del resto 
del cuerpo y reside en la cabeza de los que tienen cabeza. 
¿Cómo, entonces, dice allí que sólo la cabeza del sabio es- 
tá provista de ojos? ¿O acaso con el discurso no da a en- 
tender que hay una cierta analogía entre lo que se observa 
en el alma y las partes del cuerpo? Tal como en la forma- 
ción del cuerpo lo que sobresale del todo se llama cabeza, 
así también en el alma el principio rector y preeminente se 


10. Traducimos así el sustanti- 
vo hyparxis (existencia, sustancia). 
La concepción de que el mal es in- 
sustancial aparece ya en Origenes 
(véase, por ejemplo, su Coment. in 
evangelium loannis 2, 13). En el 
mismo Gregorio la encontramos 
en Fom.. Cant Cantic 11, 56,8-10: 
«No existe otra sustancia del mal 
más que la separación de lo me- 
jor». En este texto se encuentra ya 


el núcleo de la doctrina de san 
Agustín sobre la insustancialidad 
del mal en sí. 

11. Literalmente habría que 
traducir «toda naturaleza de mal». 
Hay que señalar que Gregorio no 
emplea el artículo determinado 
junto al adjetivo sustantivado 
«mal». 

12, Qo 2, 14a. 
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concibe como cabeza; y del mismo modo que llamamos ta- 
lón a la base del pie, así también habría una base del alma, 
por medio de la cual ella se une naturalmente con el cuer- 
po, y de donde envía al sujeto la fuerza y la actividad sen- 
sorial. 

Ahora bien, cuando la facultad comprensiva y contem- 
plativa del alma se orienta hacia las cosas sensibles, los ojos 
se vuelven a los talones del alma, a través de los cuales es- 
ta mira las cosas de abajo, permaneciendo privada de la vi- 
sión de las realidades más elevadas. Pero si, habiendo co- 
nocido la vanidad de las cosas que están abajo, levantara la 
vista en dirección a su propia cabeza —que es Cristo, como 
interpreta Pablo"-, el alma sería beata por la agudeza de 
visión, por tener los ojos allí donde no hay oscurecimien- 
to a causa del mal. El gran Pablo y todos los que eran gran- 
des como él tenían los ojos en la cabeza, viviendo, mo- 
viéndose y estando en Cristo!*. En efecto, como no es 
posible que quien está en la luz vea oscuridad, así tampo- 
co es posible que quien tiene el ojo en Cristo mire fija- 
mente a alguna de las cosas vanas. Así, quien tiene los ojos 
en la cabeza —entendemos como cabeza el principio del to- 
do- tiene los ojos en toda virtud (en efecto, Cristo es la 
virtud total): en la verdad, en la justicia, en la incorrupti- 


bilidad y en todo bien. 


4. Por tanto, los ojos del sabio están en su cabeza, pe- 
ro el insensato anda en tinieblas'*. En efecto, el que no po- 
ne su lámpara en el candelero, sino que la coloca debajo 
de su cama, convierte el resplandor en oscuridad, hacién- 
dose artífice de lo inexistente; y lo inexistente es vano. Por 
tanto la oscuridad equivale a lo vano según su significado. 


13. Cf. 1 Co 11, 3. 15. Qo 2, 14a. 
14. Cf. Hch 17, 28. 


| 
| 
| 
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Ahora bien, el alma del insensato, que se ha hecho aman- 
te de lo corpóreo y carnal, al mirar estas cosas no ve nada: 
en verdad la vista de estas cosas vanas es oscuridad. ¿Ves 
estos hombres astutos y hábiles en las cosas de la vida, a los 
que llamamos pleitistas, cómo traman la injusticia con tes- 
tigos, defensores, escritos y con obsequios a los jueces, de 
modo que pueden realizar el mal y escapar del castigo? 
¿Quién no admira la sagacidad y la perspicacia de estos ta- 
les? Sin embargo, éstos son ciegos, si se los examina com- 
parándolos con aquel ojo que mira las cosas de arriba, el 
que está puesto en la cabeza de las cosas que existen. 

Son totalmente ciegos los que embellecen su propio ta- 
lón, el que es desgarrado por los dientes de la serpiente. Por 
el hecho de mirar las cosas de abajo graban en sí mismos 
las mordeduras del pecado. En efecto, el que ama la injus- 
ticia, odia su propia alma'*, y lo que se considera dichoso 
entre los hombres es más digno de compasión que cualquier 
desgracia. Pero muchos, por el contrario, saciándose de los 
bienes de lo alto y recreándose en la contemplación de las 
verdaderas realidades son considerados como unos ciegos e 
insensatos en las ocupaciones materiales, tal como también 
Pablo se gloría de ser, cuando dice que él mismo es un lo- 
co por Cristo: su prudencia y su sabiduría no se ocupaban 
en ninguna de las cosas por las que los insensatos se empe- 
ñan aquí. Por eso dice: Nosotros somos locos por Cristo”; 
como si dijera: nosotros somos ciegos para la vida de aba- 
jo porque miramos las cosas de arriba y tenemos nuestros 
ojos en la cabeza. A causa de esto no tenía casa, ni mesa, 
era pobre, errante, desnudo, consumido por el hambre y la 
sed. Pero el que era así en las cosas de abajo, mira cómo 
era en las de arriba: en efecto, habiendo sido elevado hasta 


16. Sal 10, 5. 17. 1 Co 4, 10. 
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el tercer cielo!', tuvo los ojos allí en donde estaba la cabe- 
za, exultante!? en los inefables misterios del paraíso, miran- 
do lo invisible y complaciéndose en aquellas cosas que es- 
tán por encima de la percepción y del pensamiento. 

¿Quién no lo habría considerado digno de compasión, 
viéndolo cautivo, ultrajado por los golpes, hundido en la 
olas del mar por un naufragio y atado con cadenas?” Sin 
embargo, aun padeciendo tales cosas entre los hombres, 
ciertamente no renunció a tener constantemente los ojos en 
su cabeza, cuando dice: ¿Quién nos separará del amor de 
Dios en Cristo Jesús? ¿La tribulación, la angustia, la perse- 
cución, el hambre, la desnudez, el peligro, la espada?”'. Lo 
que es igual a decir: ¿quién arrancará mis ojos de la cabeza 
y los trasladará a lo que se pisa y es terrenal? Y nos orde- 
na también a nosotros hacer lo mismo al recomendar que 
pensemos en las cosas de arriba”, lo que es semejante a de- 
cir que tengamos los ojos en la cabeza. 


5. Pero si hemos aprendido cómo los ojos del sabio es- 
tán en su cabeza, huyamos de la insensatez que viene a ser 
una tiniebla para los que andan en esta vida. El insensato 
=dice— anda en tinieblas”. Es insensato, como afirma la pro- 
fecía, quien dice en su corazón que no hay Dios, quien se 
destruyó y envileció en las ocupaciones terrenales?*, 

Lo que sigue a continuación en el discurso, cura a quie- 
nes tienen una disposición mezquina acerca de esta vida, 
quienes consideran la muerte como algo penoso y están 
convencidos de que los que participan de la vida más ele- 
vada no obtienen ninguna ganancia de vivir según la virtud. 


18. 2 Co 2, 12. 20. Cf. 2 Co 11, 23-26. 
19. El término enagallómenos, 21. Rm 8, 35. 

que traducimos como exultante, 22. Col 3, 2. 

no está atestiguado antes del siglo 23. Qo 2, 14. 


IV. 24. Cf. Sal 13, 1; 52, 2. 
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Ellos dicen: para unos y otros la vida cesa en el mismo fin 
y no es posible huir de la muerte por haber llevado una vi- 
da más íntegra. Ahora bien, al hacerse tales objeciones co- 
mo si fuera en nombre propio”, el Eclesiastés reprocha de 
nuevo lo absurdo de quienes argumentan esto, como que 
no están atentos a la naturaleza de los seres, y a la vez en- 
seña la diferencia que hay entre la virtud y el vicio, y cuán- 
to más vale aquella: no se espera en los hombres un mis- 
mo honor por la común participación en la muerte, sino 
que la diferencia se encuentra en los bienes o males que 
aguardan al hombre en el futuro”. 

El texto de la objeción es el siguiente: Yo conocí que una 
única suerte les tocará a todos ellos. Y yo dije en mi corazón: 
la suerte del insensato me tocará también a mi, y ¿para qué 
fui sabio? Yo hablé de más en mi corazón, porque el insen- 
sato habla de la abundancia, y también esto es vanidad. Por- 
que el recuerdo del sabio, como el del insensato, no dura pa- 
ra siempre, como los días que vienen, todo ya fue olvidado; 
y ¿cómo morirá el sabio juntamente con el insensato?”. 

A esto añade que considera dignas de odio todas las co- 
sas por las que antes se había apasionado, cuando abrazó lo 
vano como bueno, y afirma que ha odiado todo aquello por 
lo que se había fatigado mirando a esta vida, ya que no se 
fatigó para sí mismo, sino que toda su fatiga fue para el su- 
cesor; y a causa de la incertidumbre del futuro no es posi- 
ble prever en qué usará el heredero las cosas por las que él 


25. Gregorio utiliza aquí una 
especie de prosopopeya: para in- 
terpretar el texto se vale del recur- 
so de introducir un interlocutor 
ficticio que presenta objeciones 
desde su punto de vista. 

26. Se resuelve así la dificultad 


del pasaje bíblico (Qo 2, 16ss.) 
mediante el recurso de un diálogo 
ficticio interior del mismo autor 
del Eclesiastés (véase las notas 1 y 
2 de pp. 278-279 de la edición de 
E. Vinel). 

27. Qo 2, 14-16. 
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se fatigó. Y dice textualmente así: Y odié juntamente” la vi- 
da porque se vuelve mala contra mí la obra que ha sido he- 
cha bajo el sol, porque todo es vanidad y caza de viento. Y 
yo odié toda mi fatiga, en la que yo me fatigo bajo el sol, 
porque se la dejo al hombre que viene después de mí; y 
¿quién sabe si será sabio o insensato, y si tendrá dominio so- 
bre todo aquello en lo que me fatigué y fui sabio bajo el sol? 
También esto es vanidad”. 

Al decir esto, el Eclesiastés afirma que en su alma no com- 
parte esto: considerar que tendrá el mismo destino el que ha- 
ya vivido en la virtud y el que no haya hecho ningún es- 
fuerzo en orden a ella. En efecto, dice que para uno la fatiga 
está en la sabiduría, en el conocimiento y la fortaleza*, en 
cambio para otro en la ira y en los disgustos que sobrevie- 
nen por causa de las preocupaciones de la vida. Así pues, di- 
ce que el hecho de igualar a unos y otros por llegar al mis- 
mo punto no sólo es vanidad sino también malicia. El mismo 
texto dice lo siguiente: Y yo me volví renunciando en mi co- 
razón a toda mi fatiga, en la que me había fatigado bajo el 
sol, porque el hombre que se ha fatigado en la sabiduría, en 
el conocimiento y en la fortaleza, tendrá que dejar su parte a 
otro que en nada se fatigó. También esto es vanidad y un gran 
mal. Porque el hombre conoce que para él -en toda su fati- 
ga y en la elección de su corazón por lo que se fatiga bajo el 
sol- todos sus días son un torbellino de disgustos e ira y que 
ni aun de noche descansa su corazón. Y esto es vanidad”. 


28. Syn como adverbio («jun- emisésa syn podría traducirse: «co- 
tamente») traduce la partícula he-  mencé a odiar». 
brea ta, (et) que se utiliza para in- 29. Qo 2, 17-19. 
dicar el caso acusativo; la misma 30. Qo 2, 21. 
partícula puede funcionar también 31. Qo 2, 20-23. 


como preposición («con»). El giro 
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De nuevo replica a los que juzgan más estimable la vi- 
da placentera que la vida más elevada y él mismo refuta lo 
propuesto, exponiendo en nombre propio ambas cosas: la 
solución y la objeción. Así, la objeción es que no hay que 
considerar ningún otro bien mas que lo que uno recibe en 
sí mismo, esto es, la comida y la bebida; la respuesta a es- 
to es que los bienes no son estas cosas con las que el hom- 
bre se nutre y se regocija, sino la sabiduría y el conoci- 
miento: esto es un bien, poner esfuerzo en estas cosas, 
mientras que el esforzarse por la carne es agitación del al- 
ma y vanidad. 

Las palabras de esta elevada enseñanza dicen así: No hay 
otro bien en el hombre que lo que comerá, beberá y mos- 
trará a su alma como bien en su propia fatiga. Y yo vi tam- 
bién esto: que proviene de la mano de Dios lo que uno co- 
ma y beba lejos de El, porque al hombre que es bueno 
delante de Dios le dio sabiduría, conocimiento y alegría, y 
al que peca le dio la agitación de amontonar y juntar, para 
dar al bueno delante de Dios: porque también esto es vani- 
dad y caza de viento”, 


6. Éste es, pues, el sentido de lo escrito en su conjunto 
y la interpretación según la secuencia, que acabamos de otre- 
cer brevemente. Pero sería oportuno retomar otra vez el tex- 
to y ajustar con precisión nuestros pensamientos a las pa- 
labras%. Y yo conocí que una única suerte les tocará a todos 
ellos. Y yo dije: la suerte del insensato me tocará también a 
mi, y ¿para qué fui sabio?” Ésta es la objeción que él se 
hace a sí mismo cuando dice: si para ambos hay una única 


32. Qo 2, 24-26. Para la ex- de la homilía Gregorio explicará 
presión proaíresis pneúmatos véase con más detalle Qo 2, 14-26. 
nota 46 de la Hom IT. 34. Qo 2, 14-15. 

33. Desde aquí y hasta el final 
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suerte —la muerte— y la virtud no impide que quien fue sa- 
bio participe en la muerte, en vano resultó mi esfuerzo por 
la sabiduría. Pero ¿cuál es la respuesta del discurso a esta 
objeción? Yo —dice— hablé superfluamente en mi corazón, 
porque el insensato habla superfluamente, y también esto es 
vanidad. Porque el recuerdo del sabio, como el del insensa- 
to, no dura para siempre”. 

En efecto, declara que esta objeción que se presenta es 
superflua e incoherente y llama insensato al discurso que no 
proviene de lo secreto ni se profiere desde dentro, desde los 
depósitos de la sabiduría, sino que es como un residuo del 
pensamiento, que se escupe a la manera de espuma. Pues 
el insensato —dice— habla superfluamente”, y servirse de la 
palabra de ese modo es vano y nada aprovecha; el discurso 
no se empeña en otra cosa más que en persuadir a que no 
se mire a las apariencias. 

El que contradice, en cambio, combate basándose en lo 
que se ve. Y en verdad, la muerte es una de las cosas que 
se ven. ¿Qué dice, entonces? ¿Acaso la distinción entre la 
vida virtuosa y la maligna no reside en que sólo el malva- 
do debe morir con el cuerpo, en cambio el bueno debe per- 
manecer sin experimentar la muerte corporal? Aquél no sa- 
be en qué reside lo inmortal de la virtud y cuál es la muerte 
de los que viven en el vicio. Pues —dice— la memoria del sa- 
bio vive para siempre y se extiende por los siglos, en cam- 
bio juntamente con el insensato se extingue su recuerdo?*, 


35. Qo 2, 15-16. cral”, el signo que recuerda al 


36. Juego de palabras entre 
áphrón («insensato») y  apbrós 
(«espuma»). 

37. Qo 2, 15. 

38. Uno de los significados de 
mnémosynon (aquí traducido por 
“recuerdo”) es monumento sepul- 


muerto. Gregorio sugiere que la 
memoria del insensato sufre la 
misma descomposición que su 
cuerpo en el sepulcro. Nótese, en 
cambio, que para la “memoria” del 
sabio usó mnémeé que implica el 
sentido de perduración. 
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En efecto, acerca de éstos afirma también el profeta: Pe- 
reció su recuerdo?” de manera manifiesta y evidente: esto es 
lo que significa el añadido que sigue, «con estrépito». Así 
pues —dice—, no hay memoria del sabio junto con la del in- 
sensato para siempre*, sino que la vida del sabio se perpetúa 
por medio de la memoria, en cambio al insensato le sucede 
el olvido. En efecto, en los días venideros todo lo del insen- 
sato se olvida; esto dice con la expresión: Como los días que 
vienen, todo ya fue olvidado*. Así pues, si el sabio vive por 
la sabiduría, mientras que el insensato desaparece por la muer- 
te que es olvido ¿cómo afirma —dices— que morirá el sabio 
junto con el insensato*?? Por esto él se aflige y se avergien- 
za respecto de las cosas por las que se empeñó en esta vida 
y dice que odia todo aquello a cuanto se aficionó en ella; su- 
fre algo semejante a lo que experimentaría uno que se llena- 
ra, por glotonería desvergonzada, de miel mezclada con una 
pócima, y después que la glotonería se ha transformado en 
un jugo maligno para él, percibiera en el vómito la pócima 
que había sido mezclada, escupida junto con la miel, y por 
esto a causa del recuerdo odioso, aborrece la miel, cuya sa- 
ciedad juntamente con la pócima— produjo la náusea. Por 
esto, el que se llenó hasta la saciedad en su búsqueda obsti- 
nada del placer, al vomitar en su declaración como una es- 
pecie de veneno, siente aversión y una abominable vergúen- 
za por las acciones realizadas y grita que odia aquella vida, 
cuando dice según el texto: Y odié juntamente la vida por- 


39. Sal 9, 7. Adviértase que texto bíblico despojándolo de su 


Gregorio está interpretando la ex- nota pesimista; por ello establece 
presión de los LXX met'ékhous una distinción entre la suerte del 
(«con estrépito») por medio de los sabio y la del insensato respecto de 
adverbios «manifiesta» y «eviden- la muerte. 

temente». 41. Qo 2, 16. 


40. Qo 2, 16. Gregorio lee el 42. Qo 2, 16. 
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que se vuelve mala contra mí la obra que ha sido hecha ba- 
jo el sol**, Pues, no a algún otro —afirma— sino a mí mismo 
me he hecho mal, con las cosas que hice bajo el sol. 

En efecto, no me quedó nada de lo que hice, sino que 
todos mis esfuerzos fueron un afán ilusorio de mi libre elec- 
ción. Pues todo es vanidad —afirma— y caza de viento*, Y 
con otras palabras dice que este esfuerzo es digno de odio, 
porque uno no se afana en provecho propio, sino para el 
que viene después; aquello que produzca en esta vida con 
esfuerzo —arsenales, refugios, edificios espléndidos y sun- 
tuosos para defensa y habitación, atrios, torres, estatuas co- 
losales, las obras de agricultura, toda clase de bosques, be- 
llas praderas y viñedos que parecen mares por su extensión 
y cualquier otra cosa semejante que afanosamente trata de 
realizar el que se afana en esta clase de cosas— de todo es- 
to gozará el que venga a la vida después de él. 


7. Ahora bien, es incierto si éste empleará la abundan- 
cia como materia del vicio. En efecto, no es propio de to- 
dos el permitir que los sentidos prueben tales cosas en or- 
den a alcanzar el conocimiento. Eso —afirma— yo lo hice por 
sabiduría. Yo, después de permitir por breve tiempo que el 
impulso de la naturaleza, como un potro, se precipitara a 
su gusto sobre las pasiones de abajo, de nuevo lo hice re- 
troceder con la rienda de la reflexión y lo sometí al poder 
de la inteligencia.*%, ¿Quién sabe —dice— si aquel que se en- 
cuentre después de nosotros entre estas cosas dominará el 
goce o más bien será dominado él mismo como un prisio- 


43. Qo 2, 17. «libre elección». 

44. Véase nota 46 de la Hom., 45. La imagen evoca en algu- 
TI. Adviértase que se reitera el nos de sus rasgos el mito del ca- 
término proaíresis que inmedia- rro alado en PLATÓN, Fedro 2464 


tamente antes tradujimos como ss. y 253c ss. 
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nero al someterse a la tiranía del placer? Por esto afirma: 
Odié toda mi fatiga en la que me fatigué bajo el sol, por- 
que la dejo al hombre que viene después de mí. Y ¿quién 
sabe si será sabio o insensato y si tendrá poder sobre toda 
mi fatiga en la que me fatigué y fui sabio bajo el sol?*, 

En efecto, éste me parece que es el sentido de lo dicho: 
que él no se ha de deslizar por la pasión hacia la vida pla- 
centera, sino que, siguiendo una enseñanza sabia ha de lle- 
gar a tomar parte en ella con poder y sin que sea domina- 
do él mismo por tal tiranía. Así pues, ¿quién sabe —dice- si 
el que viene después de mí no será dominado por estas co- 
sas, por las que yo me fatigué no por pasión sino por sabi- 
duría? Es evidente que por medio de la palabra «fatiga» de- 
nomina la voluptuosidad, porque forzadamente admitió 
participar del placer como una prueba muy difícil de ganar. 
Que también esto —dice- sea contado en el número de las 
cosas vanas. 

Además afirma que su propia alma ha renunciado a otras 
cosas de aquí y muestra claramente en su discurso lo que 
quiere decir. En efecto, acusa al que yerra en el recto jui- 
cio; éste mira la nítida diferencia que hay entre los modos 
de vida opuestos —uno se afana por la virtud y no lleva su 
deseo a nada humano; el otro, al contrario, no padece nin- 
gún afán por las cosas virtuosas, sino que se agota sólo en 
las fatigas corporales—, pero desprecia al que es superior en 
sabiduría y da su voto a esta belleza de aquí. El autor no 
sólo declara que este juicio injusto es vano sino también ma- 
lo. Y lo dice con las siguientes palabras: Y yo me volví —-di- 
ce— y renuncié en mi corazón a toda la fatiga en la que me 
había fatigado bajo el sol". ¿Qué es, pues, aquello a lo que 
renuncié? Hay un hombre que se fatigó en sabiduría, en co- 


46. Qo 2, 18-19, 47. Qo 2, 20. 
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nocimiento y en fortaleza* y otro hombre que no se afanó 
en nada de esto. ¿Cómo uno le otorgará a éste la parte de 
predilección? 

En efecto, un hombre —dice— dejará su parte al que no 
se fatigó en esto*” (es decir, que no se fatigó en el bien); di- 
cho de otra manera: éste terminará una vida así en la bo- 
nanza. Pero esto es vanidad —dice— y una gran desgracia”. 
¿Cómo, pues, no va a ser una gran desgracia, desde el mo- 
mento en que conoce el esfuerzo en la fatiga y la libre elec- 
ción que están puestos en el hombre? Ahora bien, esto es 
lo que afirma: Porque conoce toda la fatiga que hay en el 
hombre y la libre elección de su corazón, aquello por lo que 
él se fatiga bajo el sol$!, ¿Qué es, pues, esto que conoce? 
Que todos sus días -dice— son agitación de dolores en su áni- 
mo, y su corazón no descansa ni siquiera en la noche”. 

Para los que ocupan el alma en esta agitación es verda- 
deramente dolorosa la vida, que azota el corazón con los 
deseos de la abundancia como si fueran unos aguijones; pe- 
noso es el esfuerzo por tener más, que no goza tanto de las 
cosas que tiene cuanto se aflige por las que le faltan. Para 
ellos la fatiga se reparte alternando en forma sucesiva entre 
el día y la noche: por un lado, de día se consume en penas 
y por la noche rechaza de los ojos el sueño. Ciertamente las 
preocupaciones por la ganancia repelen el sueño. Así, mi- 
rando todo esto ¿cómo no va a condenar la vanidad de es- 
te empeño? Por eso añade a las palabras antes dichas: Tam- 
bién esto es vanidad”. 


8. De nuevo trata otra objeción, y esto es lo que obje- 
ta: Si cuentas como vano, oh maestro, lo que está fuera de 


48-010 7 21 51. Qo 2, 22. 
49. Qo 2, 21. 52. 0:2,:23: 
50. Qo 2, 21. 53. Qo 2, 23. 


Homilía V, 7-8 105 


nosotros, lo que recibimos dentro de nosotros no puede ser 
razonablemente censurado como vano. Pues bien, la comi- 
da y la bebida están dentro de nosotros, por lo tanto tales 
cosas no pertenecen a las rechazables, sino que deben con- 
siderarse como un don, un beneficio divino. Éste es el sen- 
tido de la objeción, pero las palabras tienen la siguiente for- 
ma: No hay (otro) bien —dice— en el hombre que lo que 
comerá y beberá y mostrará bueno a su alma en medio de 
su fatiga. Y yo vi que esto viene de la mano de Dios, pues 
¿quién comerá y beberá lejos de El?5. Esto replica al maes- 
tro el defensor de la glotonería. Pero, ¿qué dice el guía de 
la sabiduría respecto de estas cosas al hombre bueno?” 
Sin duda, la adición de «bueno» muestra totalmente la 
distinción, de modo que por contraposición se haga evidente 
lo que se comprende por «bondad». Pues, para el hombre 
—no el bestial que se inclina sobre su propio vientre, que en 
vez de pensamiento posee glotonería, sino el bueno, que vi- 
ve según la imagen del único bueno*%- Dios no estableció 
este alimento, por el cual la naturaleza brutal tiene abierta 
la boca, sino que le dio —dice— en vez de alimento sabidu- 
ría, conocimiento y alegría”. En efecto, ¿cómo uno podría 
aumentar la bondad por medio de los alimentos de la car- 
ne? No sólo de pan vivirá el hombre?*, dice el verdadero 
Verbo; la virtud no se nutre de pan, ni por un trozo de car- 
ne se halla en buen estado y se vigoriza la fuerza del alma. 
Con otros alimentos se nutre y acrecienta la vida elevada: 
alimento del bien es la prudencia, pan la sabiduría, vianda 
la justicia, bebida la impasibilidad, placer no el del cuerpo 
como es la actitud habitual hacia lo placentero—, sino aquel 


54. Qo 2, 24-25. 57. Qo 2, 26. 
55. Cf. Qo 2, 26. 58. Dt 8, 3; Mt 4, 4 
56. Cf. Gn 1. 26: Mc 10. 18. 
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cuyo nombre y efecto es la alegría. Por esto también dio es- 
te nombre a la disposición hacia el bien que se produce en 
el alma, porque del recto pensar”? surge tal estado en el pen- 
samiento. 

Ahora bien, es necesario aprender también aquí lo que 
hemos escuchado del apóstol: El reino de Dios no es comi- 
da ni bebida, sino justicia% e impasibilidad y felicidad. 
Aquello por lo que los hombres se empeñan a causa del dis- 
frute corporal es empeño de pecadores y agitación de un al- 
ma arrastrada desde las cosas de arriba hacia las cosas de 
abajo; ella gasta todo el tiempo que dura esta vida en el em- 
peño de acumular y juntar*!. Por consiguiente, el que juz- 
ga que esto es el bien ante el rostro de Dios es ignorante, 
porque hace consistir el bien en lo vano. 

Yo he dicho estas cosas con mi propio lenguaje, pero la 
adición de las palabras divinas sellará este pensamiento. En 
efecto, dice: Al pecador dio agitación de acumular y juntar, 
para dar al que es bueno delante de Dios. Y también esto 
es vanidad y caza de viento”. Pues bien, cuanto por medio 
de la presente lectura hemos aprendido a partir de esta in- 
vestigación que compara lo bueno con lo peor, sea para no- 
sotros una ayuda para huir de lo que se condena y un es- 
tímulo para obrar rectamente en dirección a lo mejor, en 
Cristo Jesús nuestro Señor, a quien sea la gloria por los si- 
glos. Amén. 


59. En-phronein (pensar bien o 60. Rm 14, 17. 
rectamente) contiene los dos tér- 61. Qo 2, 26. 
minos que componen la palabra 62. Qo 2, 26. 


euphrosyne, alegría). 


HOMILÍA VI 
(Qo 3, 1-4) 


1. Hay un tiempo para todas las cosas y un momento pa- 
ra cada asunto bajo el cielo!. Este es el comienzo de las sen- 
tencias que se nos proponen para la contemplación. La fa- 
tiga de la investigación no es pequeña, pero también la 
ganancia a partir de la fatiga es digna de tal fatiga. En efec- 
to, el objetivo de lo contemplado en los comienzos del li- 
bro se manifiesta quizás especialmente en esta parte, como 
lo demostrará el discurso al avanzar consecuentemente?. En 
los discursos precedentes han sido condenadas, como vanas, 
todas las cosas en las que la vida del hombre se esfuerza sin 
obtener ganancia alguna para el alma. Se ha señalado el bien, 
al que es necesario mirar con los ojos que están en la ca- 
beza, y se ha contrapuesto el alimento según la sabiduría a 
las cosas que se ofrecen para el goce corporal. Queda por 
conocer cómo uno podría vivir de acuerdo con la virtud, si- 
guiendo la razón como criterio y guía para conseguir una 
vida recta. Pues bien, la enseñanza propuesta por este capí- 
tulo anuncia esto en su proemio, cuando afirma que hay un 
tiempo para todas las cosas y un momento para cada asun- 
to bajo el cielo?. 


100.3, 1: sugieren que Gregorio ha querido 
2. La mención del «objetivo» señalar aquí el comienzo de una 
de la obra y la siguiente reseña de nueva etapa de su interpretación. 


lo que se contempló previamente 3. Qo 3, 1. 
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En efecto, si uno se asomara al sentido profundo, encon- 
traría, envuelta en las palabras, una abundante filosofía que lle- 
va a la contemplación y es consejera de doctrinas provecho- 
sas. Y para que podamos tener en pocas palabras una ayuda 
para contemplar lo dicho, estableceremos en el discurso la si- 
guiente distinción: entre los seres está, por un lado, lo que es 
material y perceptible, y por otro lo que es inteligible e inma- 
terial. De estas cosas lo incorpóreo está más allá de la percep- 
ción de los sentidos; conoceremos esto cuando nos hayamos 
despojado de los sentidos. Los sentidos, en cambio, que per- 
ciben la naturaleza material, no tienen capacidad natural de 
atravesar el cuerpo celeste* y penetrar en las cosas que están 
más allá de los fenómenos. Por este motivo el discurso nos ha- 
bla acerca de las [cosas] terrestres y de las que están bajo el 
cielo, para que andemos sin tropiezo en esta vida. 

Esta vida es material, la vida en la carne; la contempla- 
ción de la belleza? está oscurecida, de algún modo, por lo que 
aparece según los sentidos. Por lo tanto, tenemos necesidad 
de una ciencia para alcanzar un juicio respecto de la belleza, 
de modo que dispongamos de una regla que enderece toda 
acción a la manera que una plomada realiza en las construc- 
ciones. Esto es, pues, lo que nos expone el discurso, por me- 
dio del cual la vida se endereza hacia lo conveniente. 


2. En efecto, afirma que dos son los criterios de belleza 
en la vida respecto de cada cosa en la que nos empeñamos 
en esta existencia: la justa medida y el momento oportuno?. 


4. La expresión «cuerpo celes- 
te» indicaría la realidad corpórea 
que está en el límite con lo espiri- 
tual. 

5. En este contexto hay que 
asociar el término belleza con la 


noción de virtud. 

6. «La justa medida» (tó sym- 
metron) y «el momento oportuno» 
(to eúkairon) remiten a la concep- 
ción estoica de la belleza, de rai- 
gambre platónica, 


Homilía VI, 1-2 109 


Esto es lo que enseña cuando dice: Hay un tiempo para to- 
das las cosas y un momento para cada asunto”. Por «tiem- 
po» debe entenderse la medida, porque todo lo que sucede 
se extiende en el tiempo. Éstos son, pues, los criterios de la 
belleza. Si ellos son absolutamente apropiados para toda re- 
alización exitosa de la virtud, no lo afirmo aún con toda la 
fuerza hasta que el discurso, al avanzar, lo haya mostrado. 
Que ciertamente la mayor parte de la vida que ha sido in- 
dicada se realiza exitosamente por la observación de tales 
criterios, esto es comprensible para cualquiera. Pues ¿quién 
no sabe que también la virtud es la medida que se mide se- 
gún el punto medio de las cosas que se comparan?*. 

En verdad, no sería virtud ni la que es deficiente res- 
pecto de lo conveniente, ni la que excede, como en el caso 
de la valentía: la carencia de ella es cobardía, y lo excesivo 
llega a ser audacia. Por este motivo también algunos perte- 
necientes a la sabiduría extranjera”, que fueron quizás la- 
drones de lo nuestro, dividieron el pensamiento indicado en 
este pasaje y uno aconsejó en forma de apotegma que nada 
falte y otro prohibió el excederse. En efecto, aquél afirmó: 
«lo mejor es la medida»; éste legisló: «nada en demasía»". 
Por uno y otro precepto se muestra que es condenable el 
no llegar a la medida deseada según la virtud, lo mismo que 
es rechazable el exceder la justa medida. 

Pero también podríamos pronunciar el mismo discurso 
acerca de lo que se refiere al momento oportuno: ni el ade- 


7.Qo 3, 1. plo Vida de Moisés, 1, 17. Res- 
8. Cf. ARISTÓTELES, Ética a Ni- pecto del «hurto de los griegos» 
cómaco, 1106 a 26 y ss. véase Clemente de Alejandría, es- 
9. Con esta expresión Grego-  pecialmente Stromata libros 1 y V. 
rio se refiere especialmente a los 10. Esta expresión se encuen- 


filósofos paganos. Véase por ejem- tra en PÍNDARO, Frag 35b (Snell). 
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lantarse al momento oportuno ni el retrasarse se juzga co- 
mo bueno. ¿Qué provecho sacó el labrador al apresurarse a 
segar las espigas antes de que haya madurado la mies en su 
estación o al diferir el empeño en la siega hasta que las se- 
millas han caído del tallo? En efecto, ni en un caso ni en 
otro el empeño llega a producir un bien, ya que en ambos 
casos se pierde la utilidad del momento por la falta de opor- 
tunidad en la siega. 

Y lo que se ha dicho en un caso particular, es posible 
también comprenderlo de modo general. Así, en la navega- 
ción se ve también esto mismo, ya sea que alguien se ade- 
lante al momento oportuno, ya sea que se retrase. ¿Y qué 
decir respecto de la medicina? ¡Cuánto contribuye al daño 
tanto el exceso como el defecto en relación con el momen- 
to oportuno y la medida adecuada a la curación! Pero es 
necesario dejar estas cosas, porque la continuación del dis- 
curso lo da a conocer más claramente con ejemplos en las 
mismas sentencias del Eclesiastés. 


3. Pero, ¿por qué motivo se han propuesto estas cosas 
a nuestra consideración? Porque no es bueno lo que carece 
de medida y lo inoportuno, sino que es hermoso y digno 
de ser elegido aquello que es perfecto en ambas cosas. En 
efecto, si sólo se procurara con empeño una de ellas y se 
descuidara la que resta, aun lo que se ha realizado recta- 
mente sería inútil a causa de lo que falta. Es lo mismo que 
sucede en nosotros, que nos movemos con los dos pies, 
cuando le acaece algo a uno de ellos: lo mismo que el que 
no sufre se vuelve inútil para correr a causa de la debilidad 
del otro que no colabora, del mismo modo si en el mo- 
mento oportuno le faltara la medida o a la medida el mo- 
mento pertinente, también lo que está presente resulta to- 
talmente inútil a causa de lo que falta. Al contrario, la justa 
medida tiene utilidad en el momento oportuno y la opor- 
tunidad en la medida. 
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Ahora bien, hemos entendido el tiempo como medida, 
porque el tiempo es medida de toda medida!! en cada una 
de las cosas. Ciertamente las cosas que suceden, sin duda 
suceden en el tiempo, y con la extensión de cada cosa que 
sucede se extiende juntamente el intervalo de tiempo: bre- 
ve en lo pequeño, y en lo mayor más largo. El tiempo es 
medida del embarazo, medida del crecimiento de las espi- 
gas, medida de la maduración de los frutos, medida de la 
navegación, medida de la marcha por tierra, medida de ca- 
da una de las edades: del recién nacido, del niño, del mu- 
chacho, del adolescente, del joven, del adulto, del hombre 
de mediana edad, del maduro, del que ya pasó la madurez, 
del anciano y del viejo. 

Así pues, ya que no hay una única medida del tiempo 
para todo lo que sucede —pues no es posible que todas las 
cosas lleguen a ser de igual medida entre ellas a causa de la 
diferencia de los sujetos!'?- sino que el tiempo, como se ha 
dicho, es la medida común de todas las realidades que se 
miden en el tiempo y contiene en sí todas las cosas, por es- 
te motivo no dijo: hay una «medida» para cada cosa, por la 
gran desigualdad que hay entre las realidades medibles en 
relación con lo mayor y lo menor, sino que dijo que la me- 
dida general para todas las cosas es el «tiempo», con el cual 
se mide todo lo que sucede. 

En efecto, esto es lo que sucede con respecto a la edad 
humana: el de edad avanzada es débil y el que aún no ha 
madurado es desordenado, por ello es mejor el que está en 
medio de los dos, porque huye de lo desagradable de una 


11. Se ha preferido la versión de reiterativa, pero quizás apunta a en- 
los manuscritos: métron («medida») fatizar el uso del término métron. 
y no la corrección metroúmenon 12. El participio hipokeiménón 
(«lo que es medido»), propuesta podría traducirse también como 


por Alexander. La expresión parece «sustancia». 
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y otra edad. La fuerza de la juventud está alejada de la in- 
disciplina y la prudencia de la ancianidad no está unida a 
la debilidad, de modo que puede haber fuerza junto a la 
prudencia, una fuerza que evita igualmente la debilidad de 
la vejez y la audacia de la juventud. De la misma manera, 
el Eclesiastés define un tiempo para cada una de las cosas, 
apartando en el discurso el vicio que proviene de la des- 
mesura, al repudiar el exceso en el tiempo y al rechazar el 
defecto. 


4. Pero sería el momento oportuno de que se nos pro- 
ponga la consiguiente contemplación de las palabras inspi- 
radas por Dios. Momento —dice— de nacer y momento de 
morir”. Bellamente unió con el discurso en primer lugar es- 
ta pareja necesaria, enlazando la muerte con el nacimiento. 
En efecto, al nacimiento sigue necesariamente la muerte y 
todo nacimiento acaba en destrucción. Al mostrar estrecha- 
mente unidos la muerte y el nacimiento, el autor tiende a 
despertar por el recuerdo de la muerte, como con un agui- 
jón, a los que se hunden en la vida carnal y a elevar a los 
que aman el presente modo de vida, para que se preocupen 
por las cosas futuras. Esto enseña de manera velada Moisés, 
el amigo de Dios!*, en los primeros títulos de la Biblia, cuan- 
do escribe el Éxodo inmediatamente después del Génesis', 
con el fin de que quienes lean estos títulos sean instruidos 
respecto de la propia vida por medio del orden mismo de 
los libros. En efecto, es imposible que quien escuchó Gé- 
nesis no piense inmediatamente en Exodo. 


13. Qo 3, 2. los nombres de «Génesis» («ori- 
14. Cf. Ex 33, 11. gen», «generación», «nacimiento») 
15. Conviene advertir las con- y «Exodo» («salida», «muerte»). 


notaciones que en griego tienen 
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También se muestra que el gran Eclesiastés pensó lo mis- 
mo al indicar la correspondencia de la muerte y el naci- 
miento. En efecto, dice: Momento de nacer y momento de 
morir. Llegó el momento y nací, llegará el momento y mo- 
riré. Si todos atendiéramos a esto, no andaríamos, después 
de abandonar el sendero más corto de la vida, dando vuel- 
tas con los impíos!?, extraviándonos voluntariamente en el 
circuito errante de la vida en búsqueda de poder, fama y ri- 
queza; perdidos a causa de esto en los múltiples caminos de 
la vida, ya no encontramos la salida del laberinto de la exis- 
tencia, porque confundimos, a causa de aquellas cosas por 
las que creemos deber esforzarnos, las señales que nos lle- 
van por el recto camino. 

¡Cuán bienaventurados son aquellos hombres que, ha- 
biendo abandonando los recurrentes engaños de la vida, 
avanzan directamente por el camino de la virtud! Éste con- 
siste en no volver el alma hacia las cosas de aquí, sino diri- 
girse esforzadamente hacia lo que se nos ha propuesto en 
esperanza por medio de la fe. 


5. Pero examinemos de nuevo lo dicho. Momento de na- 
cer y momento de morir, afirma. ¡Ojalá también para mí el 
parto sucediera en el momento oportuno y la muerte en el 
momento favorable! En efecto, nadie diría que este parto 
involuntario y esta muerte natural'” son presentados ahora 
por parte del Eclesiastés como realización de la virtud. Pues, 
ni el dolor del parto depende de la voluntad de la mujer ni 
la muerte de la libre elección de los que están llegando a su 
fin. Nadie podría definir como virtud o como vicio aquello 


16. Cf. Sal 11, 9. «espontáneo», es decir, que no de- 
17. El término griego es auto- pende de nosotros. 
matos, que implica la noción de 
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que no depende de nosotros'*. Conviene, por tanto, tratar 
de comprender cuál es el nacimiento en el momento favo- 
rable y la muerte que acaece en el momento oportuno. 

Me parece que un nacimiento es maduro y no un abor- 
to como dice Isaías!*- cuando alguien, al haber concebido 
el temor de Dios, engendra su propia salvación por medio 
de los dolores del parto del alma. En efecto, de algún mo- 
do nos hacemos padres de nosotros mismos cuando nos 
modelamos por la libre elección del bien y avanzamos ha- 
cia la luz. Hacemos esto cuando acogemos a Dios en no- 
sotros, llegando a ser hijos de Dios”, hijos de la Potencia e 
hijos del Altísimo?!. Y a su vez abortamos y producimos fru- 
tos inconclusos e inmaduros, cuando no se ha formado en 
nosotros, como dice el Apóstol”, la forma de Cristo. En 
efecto, dice, es necesario que el hombre de Dios sea pro- 
porcionado”. Y es totalmente proporcionado aquel en el 
que la razón? de su naturaleza ha sido perfectamente com- 
pletada. 


18. LEANzA, op. cit. pág. 127 
destaca en una nota la probable 
dependencia de esta interpretación 
de Gregorio respecto de Orígenes 
(véase: ORÍGENES, Hom. in Num 
VII, p. 42-3). Compárese también 
la exégesis del mismo Gregorio 
con motivo del relato bíblico del 
nacimiento de Moisés (Vida de 
Moisés, Il, 1-5) en donde se desta- 
ca la posibilidad de imitar «volun- 
tariamente» el parto: por nuestras 
elecciones libres llegamos a ser, de 
algún modo, padres de nosotros 
mismos. 

19. Cf. Is 26, 17. 

20. Cf. Jn 1, 12; Rm 8, 16. 


21. Cf. Lc 6, 35; quizás tam- 
bién Jc 18, 2. 

22. Cf. Ga 4, 19. 

23. Traducimos como «pro- 
porcionado» el adjetivo ártios, que 
también incluye el matiz de «jus- 
to», «perfecto», «completo». Su 
raíz (ar-) remite a la noción de 
«ajuste», «adecuación»; es la mis- 
ma raíz de términos como areté 
virtud, excelencia,  arariskó 
-ajustar, adaptar—. 

24. En la traducción no se al- 
canza a percibir el matiz de «pro- 
porción» que está implícito en el 
término griego logos, que aquí se 
ha traducido como «razón». 
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Así pues, si alguien se hizo hijo de Dios mediante la vir- 
tud por haber acogido libremente el poder de este noble na- 
cimiento”, ése conoció el momento oportuno del buen par- 
to y se alegra como conviene según el Evangelio, porque 
fue engendrado un hombre en el mundo*. Pero el que se 
hizo hijo de la ira”, hijo de la perdición”, descendiente de 
las tinieblas?, vástago de la víbora*%, mala descendencia?! y 
todas las demás cosas por las cuales se acusa al fruto de un 
mal parto, ése no conoció el momento oportuno que en- 
gendra vida. En efecto, uno solo es el momento que en- 
gendra para la vida y no muchos. El que aquí erró en la fal- 
ta de oportunidad, respecto del nacimiento, sufrió los 
dolores de parto para su propia destrucción e hizo nacer su 
alma para la muerte. 

Mas si está claro de qué modo somos dados a luz en el 
momento oportuno, es evidente de qué modo morimos tam- 
bién en el momento oportuno, lo mismo que para san Pablo 
todo momento era favorable para una buena muerte. En efec- 
to, con sus propias palabras lo proclama, al hacerse una es- 
pecie de juramento, cuando dice: Cada día muero ¡para vnues- 
tro provecho!*? Y también: Por tu causa nos matan cada día”, 
e igualmente: Hemos asumido en nosotros mismos la senten- 
cia de muerte*. Es totalmente claro cómo Pablo muere cada 
día, porque jamás vive para el pecado, constantemente mor- 
tifica los miembros de la carne y lleva en sí la mortificación 
del cuerpo de Cristo**; él siempre está siendo crucificado con 
Cristo, jamás vive para sí mismo, sino que tiene en sí mismo 


CA 31. Cf. Pr 30, 11. 
26. Jn 16, 21. 32. 1Co 15, 31. 
27. Cf. Ef 2, 3. 33. Rm 8, 36. 

28. Cf. Jn 17, 12. 34, 2Co 1, 9. 

29. Cf. 1Ts 5, 4-5. 35. Cf. 2Co 4, 10 


30. Cf Mt 3, 7. 
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a Cristo viviente”. Esta sería, a mi juicio, la muerte oportu- 
na: la que procura la verdadera vida. Pues, yo —dice— mataré 
y haré vivir”, para que estemos persuadidos de que verda- 
deramente es don de Dios el estar muertos al pecado y estar 
vivificados por el Espíritu. En efecto, la voz divina procla- 
ma que ella, a través de la muerte, vivífica. 


6. Semejante a lo dicho es también lo que sigue: Mo- 
mento —dice— de plantar y momento de arrancar lo planta- 
do?*. Sabemos quién es nuestro labrador y de quién somos 
campo de labranza. Aquello lo hemos aprendido de Cristo 
y esto de Pablo, el siervo de Cristo. En efecto, el Señor afir- 
ma: Mi Padre es el labrador"; y el Apóstol nos dice: Sois 
campo de labranza de Dios*. Por lo tanto el gran labrador 
sabe plantar únicamente cosas buenas —así, Dios plantó el 
paraíso en Edén hacia el oriente**-, en cambio, arranca las 
cosas contrarias a los bienes: Toda planta que no plantó mi 
Padre celestial será arrancada de raíz*. 

Ahora bien, la malicia farisaica, la incredulidad y la in- 
sensibilidad respecto de las maravillas realizadas por el Se- 
ñor, ésas son las plantas que se arrancan. Es necesario, pues, 
que prevalezca el anuncio de la salvación, es necesario que 
se proclame el evangelio en todo el mundo**, es necesario 
que toda lengua confiese que Jesucristo es el Señor para glo- 
ria de Dios Padre*?. Ya que es completamente necesario que 
sucedan estas cosas, la incredulidad que ahora se apodera de 
algunos no proviene de la plantación del Padre, sino del que 
siembra la cizaña*? o del que planta en la viña del Señor el 


36. Cf. Ga 2, 19-20. 42. Gn 2, 8. 

37. Dt 32, 39. 43. Mt 15, 13. 

38. Cf. 1P 3, 18. 44, Cf. Mt 26, 13. 
39. Qo 3, 2. 45. Flp 2, 11. 

40. Jn 15, 1. 46. Cf. Mt 13, 24-30. 


41. 1Co 3, 9. 


Homilía VI, 5-7 117 


sarmiento sodomítico”. Por tanto, lo que en el Evangelio 
nos enseña la palabra del Señor, acerca de ello también so- 
mos instruidos ahora en el enigma del Eclesiastés: el mo- 
mento de aceptar la planta salvadora de la fe y el de arran- 
car la cizaña de la incredulidad es el mismo. 

Mas lo que se ha dicho particularmente acerca de la rec- 
titud en la fe, esto también podría pensarse consecuentemente 
respecto de toda virtud. Es momento de plantar la templan- 
za y arrancar la planta de la intemperancia. Así también, una 
vez que se plantó la justicia, se saca de raíz el germen injus- 
to, la planta de la humildad derriba la vanidad, y el amor al 
germinar deseca el maligno árbol del odio. Y del mismo mo- 
do sucede también al contrario: la injusticia que aumenta en- 
fría el amor, y en todas las otras cosas pasa lo mismo, sin que 
sea necesario detenernos hablando de cada una de ellas; al 
comprenderlas de manera semejante no nos equivocaremos. 


7. De nuevo la siguiente sentencia concuerda con lo que 
antes se ha examinado. Dice así: Momento de matar y mo- 
mento de sanar'*. Esto ha sido interpretado claramente con 
anterioridad en el dicho profético que afirma en nombre de 
Dios: Yo mataré y haré vivir”. En realidad, si no hacemos 
morir en nosotros mismos la enemistad, no sanaremos la 
disposición al amor, ésa que enfermó en nosotros por el 
odio. Así también es el momento de hacer morir todo lo 
restante, cuanto vive para daño nuestro; me refiero a la mal- 
vada oposición de las pasiones y a esta guerra intestina que 
se libra en nosotros a causa de los placeres y que nos so- 
mete a la ley del pecado; es momento de matarla. En efec- 
to, la muerte de aquéllas llega a ser curación de quien se de- 
bilitó a causa del pecado. 


47. Cf. Dt 32, 32. 49. Dt 32, 39. 
48. Qo 3, 3a. 
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Afirman los médicos que a partir del estado enfermizo 
de los humores se generan dentro de las entrañas gusanos y 
otras clases de organismos, cuya vida llega a ser enfermedad 
para el cuerpo. Pero si se los destruye por la ingestión de 
algún remedio, el enfermo se fortalece de nuevo en la salud. 
Tales afecciones del cuerpo son análogas a las debilidades del 
alma. Cuando la ira bulle desde dentro o a causa del rencor 
del alma enerva la tensión y los pensamientos; si la fiera de 
la envidia o un régimen de vida vicioso engendra algún otro 
vicio semejante, quien percibe que el alma está alimentando 
dentro de sí una fiera, se servirá oportunamente del fárma- 
co destructor de las pasiones. Éste es la enseñanza del Evan- 
gelio, de modo que, una vez que aquéllas han sido aniqui- 
ladas, pueda sobrevenir la curación del fatigado. 


8. Momento de demoler y momento de construir". Esto 
mismo puede aprenderse en lo que Dios dice al profeta Jere- 
mías, a quien Dios le dio el poder, en primer lugar, de de- 
moler, arrancar y asolar, y luego restaurar, reedificar y plan- 
tar*!, En primer lugar es necesario, pues, derribar en nosotros 
las construcciones del vicio y entonces encontrar el momen- 
to y el espacio para la construcción del templo de Dios”, el 
que se edifica en las almas y cuya materia constructora es la 
virtud. 

En efecto, si alguien edifica sobre este cimiento con oro, 
plata y piedras preciosas”, estos elementos se llaman virtud; 
en cambio, con madera, heno y paja** se interpreta la natu- 
raleza del vicio, que no sirve para otra cosa sino para ser 
consumido por el fuego. Cuando los edificios son de heno 
y paja, es decir de injusticia, de orgullo y de los restantes 


50. Qo 3, 3b. 53. Cf, 1Co 3, 12 
51. Cf. Jr 1, 10. 54. Ibid. 
52. Cf. 1Co 3, 16. 
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vicios de la vida, la Palabra ordena, en primer lugar, hacer 
desaparecer estas cosas, y a continuación hacer del oro de 
la virtud la materia de construcción de la casa espiritual. 
Pues no es posible combinar la plata con la paja ni enri- 
quecer el heno con el oro o la madera con la perla; pero si 
esto debiera suceder, es necesario que desaparezca absolu- 
tamente el otro elemento. ¿Qué comunión hay —en efecto— 
entre la luz y la tiniebla?*. Pues bien, primero deberán ser 
destruidas las obras de la tiniebla, y entonces se construi- 
rán los luminosos edificios de la vida. 


9. Momento de llorar y momento de reír, Esta senten- 
cia se explica con la palabra evangélica pronunciada por bo- 
ca del Señor, que afirma: Dichosos los que lloran porque ellos 
serán consolados”. Ahora, pues, es el momento de llorar; el 
momento de reír, en cambio, está reservado para nuestra es- 
peranza. En efecto, la aflicción presente llegará a ser madre 
de la alegría esperada. Pero, ¿quién no gastaría toda la vida 
en llantos y tristeza, si lograra conocerse a sí mismo y lo 
que le atañe, si supiese lo que tuvo y lo que perdió, en qué 
consistía su naturaleza en un principio y en qué estado se 
encuentra en el presente? 

Anteriormente no existía la muerte, estaba ausente la en- 
fermedad, «lo mío» y «lo tuyo» —estas palabras perversas— 
estaban desterradas de la vida de los primeros hombres. En 
efecto, como el sol era común, el aire era común, y por en- 
cima de todo la gracia y la bendición de Dios eran comu- 
nes; de la misma manera la participación en toda clase de 
bienes se ofrecía liberalmente por igual; la enfermedad de la 
avaricia no se conocía y no existía el odio del que era infe- 
rior hacia el que era más poderoso, por lo que nadie era 


55. 2Co 6, 14. 57. Mt 5, 4. 
56. Qo 3, 4a. 
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despreciado, es más, no existía en absoluto la «supremacía». 
Y había innumerables prerrogativas, además de éstas, que 
nadie podría expresar con palabras, porque aventajan en 
grandeza a lo que se ha dicho. Me refiero a la igualdad de 
honor respecto de los ángeles, a la libertad de palabra* de- 
lante de Dios, a la contemplación de los bienes celestiales y 
al hecho de que también nosotros estamos adornados con 
la indescriptible belleza de la naturaleza bienaventurada, 
porque mostramos en nosotros mismos la imagen divina que 
resplandece en la juventud del alma. 

Pero en cuanto a sus contrarios como es el malvado en- 
jambre de las pasiones, las dañinas avispas de las tristezas— 
¿cuál podría decirse que es el primero de los males de la vi- 
da? Todos tienen el mismo valor, unos respecto de otros, to- 
dos tienen el mismo rango en calidad de males, todos llegan 
a ser motivo de los mismos lamentos. En efecto, ¿por cuál 
de las desgracias uno se lamentará más? ¿Por qué aspecto de 
la naturaleza uno llorará en mayor medida?: la brevedad de 
la vida, lo fatigoso, el hecho de comenzar por lágrimas y ter- 
minar en llanto, la infancia lastimosa, la demencia en la ve- 
jez, lo inestable de la juventud, las muchas aflicciones de los 
que están en la edad madura, las fatigas del matrimonio, la 
soledad de la soltería, la carga desagradable de los muchos 
hijos, el desarraigo por no tener hijos, la envidia de la ri- 
queza, lo doloroso de la pobreza... Y callo las múltiples y 
diversas enfermedades, las mutilaciones, las amputaciones, las 
infecciones, las lesiones de los órganos de los sentidos, los 
extravíos a causa de los demonios, todo cuanto la naturale- 
za contiene en sí misma y lo que potencialmente es cada uno 
de los hombres al tener las pasiones de la naturaleza. Paso 


58. Sobre el tema de la parrhe-  zaba el hombre en el estado origi- 
sía (libertad, franqueza para ha- nal, puede verse Orat. cat., 6, 10 y 
blar), uno de los bienes de que go-  Orat. dom., V. 
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por alto la locura de los deseos amorosos y el fango fétido 
en el que se torna tal furor; y no hablo de lo desagradable 
de la evacuación que va unido a la alimentación, para que 
no parezca que por todos los medios condeno la vida al pre- 
sentar nuestra naturaleza como productora de excremento. 

Dejando de lado todas estas cosas y otras similares, afir- 
mo que para los que se dan cuenta de esto es sobre todo 
digno de lágrimas el saber que una vez transcurrida esta vi- 
da, semejante a una sombra, nos aguarda cierta terrible ex- 
pectación de juicio y el celo de un fuego que ha de consu- 
mir a los rebeldes*. Así pues, el que reflexiona sobre estas 
cosas y otras similares ¿acaso no pasará la vida en un con- 
tinuo lamento? 

Pues bien, ahora sería el momento de tomar en conside- 
ración estas cosas. La consecuencia de la actitud austera que 
tengamos sobre la vida presente será, probablemente, el no 
pecar en nada mientras vivamos. Una vez logrado esto, la pro- 
metida gracia de la alegría nos estará reservada mediante la es- 
peranza; y la esperanza no defrauda*, como dice el Apóstol. 


10. Lo que añade es como una repetición de lo que an- 
teriormente se ha dicho. En efecto, después de haber ha- 
blado de la oportunidad del llanto y de la risa, añadió: Mo- 
mento para afligirse y momento para bailar". Esto no es 
más que la intensificación de las cosas mencionadas; pues, 
la Escritura llama «golpe» al lamento apasionado y profun- 
do. Del mismo modo el baile significa la intensificación de 
la alegría, como lo aprendimos en el Evangelio donde dice: 
Tocamos la flauta para vosotros y no bailasteis, cantamos la- 


59. Hb 10, 27. “afligirse”, “dolerse”. La raíz rea- 
60. Rm 5, 5. parece inmediatamente en la pala- 
61. Qo 3, 4b. El término grie- bra kopetós, que hemos traducido 


go kóptesthal admite el sentido de como “golpe” pero que implica 
“golpearse el pecho” y de allí los matices señalados. 
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mentos y no os golpeasteis el pecho*?. Lo mismo dice la his- 
toria: que los israelitas se golpearon el pecho por la muer- 
te de Moisés y que David bailó cuando iba en procesión 
delante del Arca, después de haberla recuperado de los ex- 
tranjeros%*, mostrándose en una actitud inusual. En efecto, 
dice que cantaba suavemente una armoniosa melodía mien- 
tras hacía sonar el instrumento musical, que movía rítmica- 
mente sus pies y con el movimiento rítmico del cuerpo ma- 
nifestaba públicamente su disposición interior. 

Ahora bien, puesto que en realidad el hombre es do- 
ble -[compuesto] de cuerpo y alma- y doble es también la 
vida que opera en nosotros en correspondencia con cada 
una de las dos partes, sería bello que los que se golpean el 
pecho en su vida corporal (y muchos son los motivos de la- 
mento en esta vida) se procuren para el alma una danza ar- 
moniosa. En efecto, cuanto más se obscurece la vida por el 
abatimiento, tanto más se acumulan los motivos de alegría 
para el alma. Oscura es la continencia, triste la humildad, 
un lamento el hecho de ser castigado, causa de sufrimiento 
el no tener lo mismo que los poderosos; pero el que se hu- 
milla será ensalzado“, el que se ejercita en la pobreza será 
coronado, y el que abunda en heridas y continuamente 
muestra su vida digna de lamento, reposará en el seno del 
patriarca”, en el cual ojalá también nosotros lleguemos a es- 
tar por la misericordia de nuestro Salvador Jesucristo, a 
quien sea la gloria por los siglos. Amén. 


62. Mt 11, 17; Lc 7, 32. de Gregorio a la hora de hacer su 
63. Cf. Dt 34, 8 reflexión. 

64. 28 6, 14 ss. 66. Lc 14, 11. 

65. El término  katepheia 67. Alusión a la parábola del 


—«abatimiento causado por una rico epulón y el pobre Lázaro: cf. 
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HOMILÍA VII 
(Qo 3, 5-7) 


1. Momento de arrojar piedras y momento de recoger 
piedras'. El comandante de la milicia de la Iglesia ha hecho 
crecer ya, por medio de lo que enseñó, la fuerza de sus 
oyentes, de modo que ellos puedan golpear a los adversa- 
rios y procurarse los recursos para golpearlos. En efecto, las 
enseñanzas previas?, por las cuales hemos aprendido a adap- 
tar a todas las cosas la medida del tiempo y a aplicar en to- 
do como criterio del bien la oportunidad, nos procuran una 
fuerza tal, que el brazo de nuestra alma ha sido fortalecido 
y lanza contra el objetivo las piedras que destruyen! al ene- 
migo, y de nuevo las vuelve a tomar para que podamos gol- 
pear al adversario, a fin de que estemos siempre en condi- 
ciones de abatir al oponente por medio de ellas. 

Así pues, los que miran únicamente a la letra y se detie- 
nen en el sentido superficial de lo dicho, quizás aplicarán las 
presentes palabras a la Ley de Moisés, que ordena en algu- 


1. Qo 3, 5a. rio lo utilice sugiriendo la asocia- 
2. Se refiere alo interpretado en ción con las doctrinas heréticas o 


la primera parte de la Homilía VI. 

3. El adjetivo  anairetikós 
(«destructor») referido a la argu- 
mentación es usado ya en el grie- 
go clásico; pero no puede negarse 
la posibilidad de que aquí Grego- 


sectarias (hatretikós). Cf. Vida de 
Moisés, IL, 161, en donde al inter- 
pretar Ex 19, 12-13, se establece 
explícitamente la relación entre 
«piedras» y «opiniones heréticas». 
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nos casos arrojar piedras a los transgresores de la Ley. Esto 
es lo que nos enseña la Escritura respecto de aquellos que 
pecaron contra el sábado y del que robó las ofrendas y de 
las otras ofensas, para las que la Ley ordenó el castigo de la 
lapidación*. Y yo -si el Eclesiastés no hablase del tiempo 
oportuno para recoger piedras (ninguna ley ordena esto y 
ningún hecho del relato histórico aconseja algo semejante)- 
estaría de acuerdo con los que interpretan la sentencia en re- 
lación con la Ley: que es tiempo de arrojar piedras cuando 
alguno transgrede el sábado o sustrae alguno de los objetos 
consagrados. Pero ahora, la adición de que es necesario re- 
coger de nuevo las piedras —-lo que no está determinado por 
ninguna ley-, nos lleva a otro sentido; a ver si aprendemos 
cuál es esa clase de piedras que, una vez arrojadas, es nece- 
sario que quien las lanzó vuelva a poseerlas. 


2. En efecto, se nos enseña que, después de arrojar las 
piedras oportunamente, las recojamos de nuevo en el mo- 
mento oportuno. Pues bien, me parece que no hay que to- 
mar la Ley sin más, según el sentido superficial. Pues ¿qué 
cosa grande y digna de Dios se manifiesta en la considera- 
ción meramente literal de lo escrito? ¿Si un hombre era sor- 
prendido recogiendo leña en sábado, por esto había que ape- 
drearlo, aunque no hubiera ninguna injusticia en la falta?”, 
En efecto, ¿qué injusticia cometía el que necesitaba hacer fue- 
go y para eso juntaba astillas desparramadas al azar por el 
desierto? Ciertamente no se le acusaba de quitar lo ajeno —en 
ese caso parecería razonable el castigo por el delito, sino 
que resultaba causa de lapidación aquello que estaba a dis- 
posición de todos. Era condenado como un malhechor por- 
que hacía eso en sábado 


4. Cf. Lv 20, 2.10; Nm 15, 32- 5. Cf. Nm 15, 32-36. 
36. 
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¿Quién no sabe que cada hecho que ocurre es juzgado 
según su propia naturaleza, ya sea malo o no lo sea, y el 
tiempo en el que se ejecuta la acción se considera externo a 
la naturaleza de lo ocurrido? En efecto, ¿qué tiene que ver 
el intervalo de tiempo con aquello que se realiza a partir de 
nuestra libre elección? Si alguien nos pregunta qué es un 
día, respondemos sin duda que es el hecho de que el sol es- 
tá sobre la tierra, y tomamos como medida de él el alba y 
el ocaso. Tal definición de día no se aplicará a uno solo de 
los que configuran el período semanal, sino que la misma 
definición vale para el primero, para el segundo y hasta pa- 
ra el séptimo, y el día sábado en nada se distingue de los 
restantes en cuanto a ser un día. 

Pero si alguien examina el sentido del pecado diremos 
ciertamente que no hay que hacer nada contra el prójimo, 
como: no cometerás adulterio, no matarás, no robarás*, y los 
restantes mandamientos, que están todos incluidos en una 
ley general, que contiene en sí misma a cada uno de ellos: 
aquella del amar al prójimo como a uno mismo”. Estas ac- 
ciones, tanto las realizadas con rectitud cada día como las 
realizadas contra la ley, se entiende que son ciertamente bue- 
nas O al contrario. Nadie, pues, consideraría que un hecho 
juzgado hoy como malo, ya sea un homicidio o alguna otra 
falta de las prohibidas, esa misma fuera buena al día si- 
guiente. Así pues, lo malo es siempre tal, en cualquier tiem- 
po que se intente, tal como ninguna acción inocente podría 
llegar a ser culpable? con el tiempo. Por tanto, si el hecho 


6. Ex 20, 13-15 que dar cuentas») como «inocen- 

7. Lv 19, 18; Mt 22, 39. te» y como «culpable» su contra- 

8. Hemos traducido aneúthy- rio hypeútbynos. En la versión cas- 
nos (equivalente a anypeñthynos,  tellana se pierde la relación 
«lo que no está sujeto a responsa- fonética de ambos términos. 
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de juntar leña y encender fuego el día antes del sábado es- 
tá exento de injusticia y de castigo ¿cómo esto mismo lle- 
ga a ser una falta al día siguiente? 

Pero yo conozco el descanso del sábado”, conozco la Ley 
de la inactividad que ordena que el hombre esté inactivo, sin 
impedir por ello su actividad'” natural. ¿Acaso, pues, podría 
ordenar cosas imposibles, cuando prescribe que estemos inac- 
tivos nosotros, para quienes, aun aparte de las restantes obras, 
la vida misma es una obra? En efecto, ¿quién no sabe que la 
visión es obra de los ojos, y que la audición es una operación 
conforme a la naturaleza, y que el olfato es la [actividad] de 
las narices, la aspiración del aire la de la boca, la palabra la de 
la lengua, y que los dientes sirven para la alimentación, las en- 
trañas para la digestión, los pies para el movimiento y las ma- 
nos para aquellas actividades que corresponden por naturale- 
za a estos miembros? ¿Cómo, pues, es posible sancionar la 
ley de la inacción, si la naturaleza no admite la inactividad? 
¿Cómo he de persuadir al ojo para que no vea en sábado, si 
su naturaleza es ver constantemente algo? ¿Cómo he de sus- 
pender la actividad auditiva? ¿Cómo convenceré al olfato de 
que en sábado renuncie a la percepción de los olores? ¿Có- 
mo las entrañas no realizarán, por servir a la ley, su actividad 
propia, de modo que el alimento permanezca en el cuerpo sin 
ser digerido, para mostrar que la naturaleza está inactiva en 
sábado? Y si las restantes partes de muestro cuerpo no pue- 
den admitir la ley de la inactividad —porque de ningún modo 
podrán estar con vida sin tener actividad— es absolutamente 
imposible no transgredir el sábado, aunque la mano perma- 
nezca inmóvil o el pie en la misma postura y lugar. 


9. Cf. Ex 20, 8-11. tural (enérgeia) que no está prohi- 
10. Gregorio distingue entre la bida. Unos renglones más abajo 
inactividad (apraxía) prescripta por  traducimos apraxia como «inac- 


la Ley y la actividad o energía na- ción» y argía como «inactividad». 
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Ahora bien, ya que la ley está puesta para el hombre en- 
tero y no para una parte, ciertamente no observaremos la ley 
por el hecho de mantener la inacción de uno de sus miem- 
bros, sino que transgrediremos lo prescripto al tener actividad, 
conforme a la naturaleza, en los restantes Órganos sensoriales, 

Pero en verdad la Ley viene de Dios y nada de lo pres- 
cripto de parte de Dios es tal que pueda estar al margen de 
la naturaleza o mostrarse fuera de la razón conforme a la 
virtud; la inactividad irracional no es virtud. Conviene, por 
tanto, buscar qué quiere decir el mandato de la inactividad 
del sábado. 

Pues bien, yo digo que el fin de toda la legislación que 
viene de parte de Dios es uno solo: purificar de las obras 
del vicio a los que han aceptado la Ley; y todas las pre- 
cripciones que prohiben algo están ordenando “observar el 
sábado” respecto de las obras malvadas, es decir abstenerse 
de ellas. Esto dicen las Tablas [de la Ley], esto afirma la ob- 
servancia del Levítico, esto [ordenan] las minuciosas pres- 
cripciones del Deuteronomio: que estemos sin obrar e inac- 
tivos respecto de aquellas acciones cuya obra es el vicio. 

Por tanto, si uno toma así la Ley —esto es: que el hom- 
bre se abstenga del vicio- también yo estoy de acuerdo con 
que el sabio Eclesiastés determine un momento oportuno 
para arrojar piedras contra el que recoge leña para sí, por 
medio de lo cual prohíbe la recolección de las malezas del 
vicio, que se recogen para ser materia del fuego. Pero si uno 
persiste en la letra desnuda, no sé cómo podría considerar- 
se en la Ley una enseñanza digna de Dios. 


3. Ahora bien, hay que entender cuáles son las piedras 
que se arrojan contra tal hombre, para que su empeño en 
recoger madera seca no alcance su fin. ¿En qué consiste esa 
leña con la que arderá el fuego para quien la recogió? Es- 
to es totalmente evidente para quien tiene algún conoci- 
miento de palabras místicas. En efecto, si el Apóstol llama 
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con razón leña, paja y heno a la mala edificación, porque 
tales edificios se convierten en fuego en el momento del 
juicio, y la palabra del Evangelio dice que la paja es reser- 
vada para el fuego, y revela que el sarmiento sin fruto es 
apto únicamente para el fuego!!, es evidente que la leña re- 
cogida para preparar el fuego son las vanas ocupaciones de 
la vida, y aquel contra el que se lanzan piedras en el mo- 
mento oportuno es el pensamiento que se inclina hacia el 
mal; si alguien lo entendiera así, no erraría respecto del sen- 
tido apropiado. 

Mas es del todo necesario entender que los pensamien- 
tos destructores del vicio son las piedras lanzadas certera- 
mente por el Eclesiastés. Ellas han de ser constantemente 
arrojadas y reunidas: arrojadas para la destrucción de lo que 
se alza contra nuestra vida, y reunidas para que el seno del 
alma esté siempre lleno de tales armas, de modo que esté a 
mano el proyectil contra el enemigo, por si éste maquinara 
una estratagema contra nosotros. 

Ahora bien, ¿de dónde reuniremos piedras con las que la- 
pidaremos al enemigo? Oí la profecía que dice: Santas pie- 
dras ruedan sobre la tierra!?. Estas son las palabras de la Es- 
critura inspirada por Dios que descienden a nosotros y a las 
que es necesario reunir en el seno del alma, para servirnos de 
ellas en el momento oportuno contra los que nos afligen; el 
proyectil destruye al enemigo, sin que [el arma] se separe de 
la diestra que lo lanza. En efecto, cuando uno con la piedra 
de la templanza derriba el pensamiento desenfrenado —que 
por medio de los placeres recoge materia para el fuego— ése 
lo ha derrotado con el proyectil y siempre sigue llevando el 
arma en su mano. Así también la justicia llega a ser una pie- 


11. Cf. Mt 3, 10; Le 3, 9 y Jn 12. Za 9, 16. 
15, 6. 
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dra contra la injusticia; la destruye y se conserva en el seno 
del que la lanzó. Del mismo modo, todo lo que se piensa en 
orden a lo mejor llega a ser destructivo de lo peor y no se 
aleja de quien realiza la virtud. Así es posible, según mi opi- 
nión, arrojar piedras en el momento Oportuno y recoger pie- 
dras en el momento oportuno de modo que siempre se pue- 
dan efectuar buenos lanzamientos para lapidar lo peor y 
nunca nos falte la abundancia de tales armas. 


4. El discurso que está puesto a continuación define el 
momento oportuno y el inoportuno para un abrazo. El tex- 
to dice así: Momento de abrazar y momento de alejarse del 
abrazo". Estos pensamientos no llegarían a ser claros para 
nosotros si el texto no hubiera sido entendido previamente 
gracias a la Escritura, de manera que podamos comprender 
claramente en qué sentido la palabra inspirada por Dios em- 
plea el término «abrazo». 

Pues bien, el gran David por medio de los Salmos cla- 
ma diciéndonos: Rodead a Sión y abrazadla'*; y el mismo 
Salomón, cuando habla de la unión íntima de quien está ena- 
morado de la Sabiduría, menciona algunas cosas por medio 
de las que se produce la unión con la virtud y añade: Hón- 
rala para que te abrace". Si, pues, David nos ordena abra- 
zar a Sión, y Salomón dice que la Sabiduría abraza a los que 
la honran, quizás conozcamos el significado correcto si com- 
prendemos qué es aquello cuyo abrazo es oportuno. 

Ciertamente, Sión es el monte que aparece por encima 
de la «roca» de Jerusalén!*. Por tanto, el que te exhorta a 
abrazarla, te recomienda que te unas al modo de vida ele- 


13. Qo 3, 5b. «roca» (o «cima», «ciudadela», 
14. Sal 47, 13. ákra en griego) puede ayudar la 
15. Pr 4, 8. descripción de FLavio  JOSEFO, 


16. Para la localización de la Guerra de los Judíos, V, 136-175. 
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vado, a fin de que alcances la acrópolis misma de las virtu- 
des, que es insinuada en forma de enigma con el nombre de 
«Sión». Y el que te hace habitar con la Sabiduría te anun- 
cia el futuro abrazo de ella. Hay, pues, un tiempo para abra- 
zar a Sión y para ser abrazado por la Sabiduría; por un la- 
do el nombre de Sión indica la elevación del modo de vida 
y por otro la Sabiduría significa la virtud entera, de la cual 
ella misma es una parte. 

Ahora bien, si por lo dicho hemos conocido el momento 
oportuno del abrazo, por lo mismo hemos sido instruidos 
acerca de lo siguiente: de qué cosas es más útil la separa- 
ción que la unión. En efecto, dice momento de alejarse del 
abrazo". El que se familiarizó con la virtud se ha hecho ex- 
traño del comportamiento vicioso. En efecto, ¿qué hay de 
común entre la luz y las tinieblas o entre Cristo y Belial ?** 
O ¿cómo es posible servir a dos señores opuestos y estar 
bien dispuesto para con ambos? Ciertamente, el amor a uno 
de ellos producirá el odio al otro!?. Así pues, cuando la dis- 
posición al amor abraza el bien -esto es el momento opor- 
tuno— se sigue inmediatamente el rechazo de lo opuesto. Si 
en verdad amas la templanza, aborreces ciertamente lo 
opuesto. Si miras con amor a la pureza, es evidente que des- 
precias el mal olor del fango. Si te apegas sólidamente al 
bien, te alejas completamente del apego al mal. 

Y si se aplica lo significado por el abrazo también a la 
envoltura? de la riqueza, el texto muestra cuál es la rique- 
za que hay que abrazar y la envoltura de las posesiones que 
hay que rechazar. Conozco un tesoro digno de esfuerzo: el 


17. Qo 3, 5b. bolé, cuyo significado es «lo que 

18. Cf. 2 Co 6, 14-15. envuelve», «envoltura» y que evo- 

19. Cf. Mt 6, 24; Lc 16, 13. ca el verbo perilambánein («abra- 

20. Gregorio juega con las aso- zar») y el sustantivo perilepsis 
ciaciones fónicas del término peri- («abrazo»). 
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que está escondido en el campo”, no el que se muestra a 
todos. Por el contrario, conozco una riqueza que no es dig- 
na de honra: no la que se espera, sino la que se muestra an- 
te los ojos. Esto enseña la palabra del Apóstol cuando di- 
ce: No mirando a las cosas que se ven, sino a las que no se 
ven; en efecto, las que se ven son transitorias, las que no se 
ven son eternas”?. Si hemos comprendido estas cosas tam- 
bién estaremos en condiciones de comprender, por medio 
de ellas, el discurso que sigue. 


5. Dice, en efecto, momento de buscar y momento de 
perder”. El que ha comprendido, por medio de lo exami- 
nado, qué cosas conviene abstenerse de abrazar y a cuáles 
unirse, puede conocer qué cosas conviene buscar y de cuá- 
les la pérdida es una ganancia. Dice, en efecto, momento de 
buscar y momento de perder”. Ahora bien, ¿qué es lo que 
debo buscar, de modo que pueda encontrar el momento 
conveniente? La profecía muestra lo que hay que buscar 
cuando dice: Buscad al Señor y estad firmes? y de nuevo: 
Buscad al Señor y, cuando lo encontréis, invocadlo*%, y tam- 
bién: Alégrese el corazón de los que buscan al Señor”. Así 
conocí, por medio de lo dicho, lo que es necesario buscar, 
y que el hallazgo de esas mismas cosas consiste precisamente 
en el hecho de buscar siempre. 

Ciertamente, no es una cosa el buscar y otra distinta el 
encontrar, sino que la ganancia que proviene del buscar es 
el mismo buscar. ¿Quieres también aprender cuál es el mo- 
mento oportuno de buscar al Señor? Lo digo en pocas pa- 
labras: la vida entera. Pues solamente en este caso, el único 


21. Cf. Mt 13, 44. 25. Sal 104, 4. 
DA dde, 26. ls 55, 6. 
23. Qo 3, 61. 27. Sal 104, 3. 


24. Qo 3, 61. 
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momento para esforzarse es toda la vida. En verdad es bue- 
no buscar al Señor no sólo en un momento determinado y 
en un tiempo delimitado, sino que el momento verdadera- 
mente oportuno es éste: buscar siempre y sin ninguna inte- 
rrupción. En efecto, mis ojos —dice- están constantemente 
vueltos al Señor?. ¿Ves cómo el ojo escruta cuidadosamen- 
te lo buscado, sin darse ningún descanso, sin que halle un 
intervalo en la comprensión de lo buscado? En efecto, al 
agregar [el adverbio] «constantemente» indica lo continuo e 
ininterrumpido del esfuerzo”. 

Del mismo modo hemos de entender también el mo- 
mento de perder, juzgando que es una ganancia perder aque- 
llo cuya existencia resulta un perjuicio para el que lo tiene. 
Una posesión maligna es la avaricia: perdámosla, pues. Un 
acopio malvado es el rencor: abandonémoslo, por tanto. 
Una posesión funesta es el deseo intemperante: seamos po- 
bres de él mucho más que de las otras cosas, para que por 
medio de tal pobreza ganemos el reino. 

Bienaventurados —dice— los pobres en espíritu*, es decir 
los que son pobres de tal riqueza y de todos los otros ma- 
lignos tesoros del diablo. Pero mayor bienaventuranza es no 
haber comenzado a poseer nada, de modo que estemos com- 
pletamente desprovistos de aquello que contamina; y un 
bien no menor para el que se ha dejado tomar por la ma- 
ligna riqueza es perder tales posesiones y llevarlas a la des- 
trucción. Ahora bien, el no haber tenido jamás y en abso- 
luto participación en tales cosas excede la naturaleza humana, 


28. Sal 24, 15. supra, a finales de la Homilía Il y 

29. Puede verse aquí una nue- también Vida de Moisés IU, 219-244 
va alusión al motivo de la epékta- y Hom Cant. Cantic. VI, 174 ss. 
sis, que ocupa un lugar central en 30. Mt 5, 3. 
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pero los hombres tienen capacidad y fuerza para aniquilar- 
las, después de haberlas tomado. Por eso, no haber tenido 
nada de las posesiones del adversario es propio únicamente 
del Señor, el cual ha participado de nuestros mismos pade- 
cimientos excepto del pecado*. En efecto, viene —dice— el 
príncipe de este mundo y en mí no encuentra nada” de lo 
que le es propio. 

Ahora bien, la acción de purificarse por medio de un cui- 
dadoso arrepentimiento, puede verse también en hombres que 
resplandecen por la virtud. Perdió Pablo la maligna posesión 
de la incredulidad por la gracia de la profecía que operaba en 
él”, y llegó a estar lleno del tesoro que había buscado. Per- 
dió Isaías por la acción purificadora del carbón divino toda 
inmundicia de palabra y pensamiento?! y por esto fue llena- 
do del Espíritu Santo. C ualquiera que participa en el bien 
destruye” todo lo que es contrario. Así el templado destru- 
ye la intemperancia, el justo la injusticia, el moderado la arro- 
gancia, el benévolo la envidia, el caritativo la enemistad. De 
la misma manera el ciego del Evangelio encontró lo que no 
tenía al perder lo que tenía*: perdió la ceguera y encontró el 
resplandor de la luz; en el caso del leproso, después de ha- 
ber sido aniquilada la enfermedad sobrevino la gracia de la 
salud”; y para los resucitados de la muerte, ante la presencia 
de la vida* retrocedió la muerte. Así también, respecto de la 


31. Hb 4, 15. traducción (perder/destruir) se ha- 
32. Jn 14, 30. ce menos evidente la identidad de 
33. Cf. Ga 2, 9. ambas acciones. 


34. Cf. Is 6, 5-7. 
35. El verbo apóllymi, que he- 


36. Cf. Mc 8, 22-26. 
37. Cf. Mt 8, 1-4; Mc 1, 40-45; 


mos traducido en todo el pasaje 
como «perder», significa propla- 
mente «destruir», acepción que es 
preferible en este caso. Al variar la 


Le 5, 12-16. 

38. Cf. Mt 9, 23-25; Mc 5, 41- 
43; Le 8, 54-55; Jn 11, 43-44, tex- 
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filosofía?? que se nos ha propuesto, nadie puede adquirir al- 
go de las realidades sublimes sin haber destruido el empeño 
por las realidades terrenas y bajas. En verdad, al encontrar 
estas realidades perdemos las más apreciadas, y al contrario, 
la pérdida de aquéllas viene a favorecer el hallazgo de las más 
preciosas. Esto lo hemos aprendido por la voz del Señor: El 
que encuentre su vida la perderá, y el que pierda su vida por 
causa de mí la encontrará*. 

El hecho de que el alma*! se encuentre en medio de las 
preocupaciones por lo material es causa de que ella no se en- 
cuentre entre los bienes verdaderos y, al contrario, la priva- 
ción y la pérdida de aquéllas se convierte en existencia de los 
bienes esperados. Pues, ¿qué le aprovecha a un hombre, si ga- 
na el mundo entero, pero pierde su vida?*?. Momento —dice— 
para buscar y momento para perder”. Y bien, si sabemos cuál 
es la verdadera ganancia —la que se encuentra perdiendo las 
malas posesiones-, busquemos aquello y perdamos esto; bus- 
quemos los bienes y perdamos los males. 


6. Bella y naturalmente se adecuan las palabras siguientes 
a lo examinado con anterioridad. Dice, en efecto: Momento 
de guardar y momento de arrojar**. ¿Guardar qué? Eviden- 
temente, lo encontrado a partir de nuestra búsqueda. ¿Arro- 
jar qué? Sin duda aquello, cuya pérdida fue considerada co- 
mo provechosa. Nació en ti un pensamiento favorable, se 
introdujo en ti el deseo de ver a Dios, tu alma tuvo sed del 


39. Es de notar el uso del tér- término psykhé como «alma», 


mino «filosofía» referido a la pre- 
sente enseñanza. Esta surge de la 
reflexión sobre el texto bíblico e 
implica un determinado modo de 
vida. 

40. Mt 10, 39. 

41. Preferimos traducir aquí el 


mientras que en la cita evangélica 
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una única palabra. 

42. Mt 16, 26. Cf. Lc 9, 25. 

43. Qo 3, 6a. 
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Dios fuerte y viviente*, nació en ti una añoranza de estar en 
los atrios del Señor** —los atrios del Señor serían, según mi 
opinión, las virtudes, en las cuales mora la razón y todo aquel 
que sigue a la razón”-. Guarda estas cosas, para que no se 
te escape la riqueza de las posesiones puras de la mente. 

¿Se introduce subrepticiamente algún pensamiento con- 
trario, como un ladrón furtivo que hace desaparecer los pen- 
samientos puros? Ese ha de ser expulsado y rechazado de la 
mente. En efecto, al rechazarlo será guardado en nosotros con 
seguridad el tesoro de los bienes. Pero si no se expulsara al 
corruptor, la posesión no producirá ninguna ganancia, al es- 
fumarse la abundancia por la intriga de los ladrones*, Por 
tanto, ya que se nos enseñó a buscar el momento oportuno 
y todo el que busca encuentra*, vigilemos esmeradamente el 
tesoro para que lo encontrado pueda permanecer. 

Con toda vigilancia -dice- cuida tu corazón*, después 
de haber encontrado lo buscado. En efecto, algo mayor que 
el encontrar es el guardar”! la gracia que ha sido encontra- 
da. Por ejemplo, quien se acercó a la fe encontró la pureza 
por medio del bautismo; pero hay mayor fatiga en el guar- 
dar lo que recibió que en el encontrar lo que no tenía. Pues 
bien, tal como dijimos que no se limita a un tiempo la opor- 
tunidad para buscar, sino que toda la vida es un único tiem- 
po para esa buena búsqueda, del mismo modo también afir- 
mamos que el tiempo de la vigilancia se extiende durante 
toda la vida, citando también ahora la voz misma de la pro- 


45. Sal 41, 3. 

46. Cf. Sal 83, 3. 

47. Es decir, el lógos (el huma- 
no y el divino). 

48. El vocablo toikhórykhos 
(«ladrón», literalmente significa el 
que perfora los muros de una ca- 
sa para robar) puede contener una 


alusión a Mt 6, 19-21. 

49, Mt 7, 8 

50. Pr 4, 23. 

51. En griego el verbo phylássó 
(vigilar, guardar) tiene evidente- 
mente la misma raíz que el sus- 
tantivo phylaké, empleado en la lí- 
nea anterior. 
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fecía que dice: Mis ojos están constantemente vueltos al Se- 
ñor, porque El arrancará mis pies de la trampa”. En esto, 
pues, consiste el guardar intacta la adquisición del bien: en 
el hacer a Dios guardián de nuestros bienes. En efecto, cuan- 
do mis ojos están constantemente vueltos al Señor, resultan 
inútiles las trampas del enemigo, con las cuales él trama ase- 
chanzas contra los bienes preciosos del alma. No dejes —di- 
ce— resbalar a tu pie, y no duerma tu guardián”. 

El presente discurso es, por tanto, consecuente con el 
texto anterior. Aquél ordenó buscar para que encontrára- 
mos, éste ahora aconseja guardar, para que no perdamos. 
Pero, la manera de guardar los bienes consiste en rechazar 
lo que se concibe como contrario: lo mismo que en una ciu- 
dad asediada la defensa resulta más segura una vez que han 
sido expulsados los traidores, porque mientras ellos perma- 
necen dentro, al estar ocultos, constituyen una asechanza 
mayor que los enemigos visibles. Ciertamente, momento de 
guardar -dice- y momento de arrojar”. 


7. El discurso que sigue inmediatamente conduce al al- 
ma a una filosofía mayor respecto de los seres. Muestra, en 
efecto, que el universo en sí mismo es continuo y que la ar- 
monía de los seres no admite disolución, sino que hay un 
acuerdo* de todos y de unos con otros. El universo no es- 
tá privado de la cohesión consigo mismo, sino que todas las 


52. Sal 24, 15. 
53. Sal 120, 3. 


mente «conspiración», «respiración 
conjunta», y en sentido metafórico 


54. Qo 3, 6b. Hay que adver- 
ur que Gregorio cambia los tiem- 
pos de los infinitivos del texto bí- 
blico que están en aoristo al 
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55. Sympnoia significa literal- 
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LOU, «Conspiratio chez Grégoire 
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cosas permanecen en el ser, gobernadas por el poder de lo 
que verdaderamente es. Mas lo que es verdaderamente es la 
bondad en síóé o si se concibe por encima de esto un nom- 
bre que signifique la naturaleza inexpresable. 

Pero ¿cómo podría encontrarse un nombre de Aquel cu- 
yo nombre está —dice la voz divina del Apóstol- por encima 
de todo nombre?”. La excepción sería que se encontrara un 
nombre que exprese el poder y la naturaleza impronuncia- 
ble; pero ese nombre significaría lo que es absolutamente 
bueno. Pues este Bien está ciertamente por encima del bien 
y existe verdaderamente, y por sí mismo ha dado y da a los 
entes la facultad de ser y la permanencia en el ser, y todo lo 
que se considera fuera de El es inexistencia: en efecto, lo que 
está fuera de lo que es no está en el ser. 

Ahora bien, ya que el vicio se considera opuesto a la vir- 
tud, y Dios es la virtud perfecta, entonces el vicio está fuera 
de Dios y su naturaleza no consiste en ser algo, sino en no 
ser algo bueno. En efecto, pusimos el nombre de vicio a lo 
que se piensa que está fuera del bien. Así pues, el vicio se 
considera opuesto al bien, tal como lo que no es se distingue 
en oposición a lo que es. Por tanto, una vez que nos separa- 
mos, mediante el libre albedrío, del impulso del bien —tal co- 
mo se dice que ven la oscuridad quienes tienen los ojos ce- 
rrados en la luz, pero ver la oscuridad, en efecto, es no ver 
nada, entonces la naturaleza insustancial del vicio llegó a la 
existencia en los que se separaron del bien, y el vicio existe 
mientras nosotros estemos fuera del bien. Si, al contrario, el 
libre movimiento de nuestra voluntad se apartara arrancán- 
dose de la disposición hacia lo insustancial y se uniera a lo 


56. Gregorio emplea el sustan- II y comienzo del [MI d. C.), co: 
tivo de formación tardía autoagat-  mentarista de la obra de Aristóte- 
hótes; antes de él sólo lo usa Ale- les, 
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que es, aquella disposición no tendrá en absoluto el ser, al no 
tener ya más existencia en mí. En efecto, el mal no persiste 
por sí mismo, fuera de la libre elección; mas yo, al haberme 
adherido y cosido a lo que verdaderamente es, permaneceré 
en el que es, aquel que siempre fue, será siempre y ahora es. 

Me parece que esto es lo que sugiere el pensamiento mo- 
mento de rasgar y momento de coser, a fin de que, arran- 
cados de aquello a lo que nos unimos en mala hora, nos ad- 
hiramos a aquel a quien es bueno unirse. Dice, en efecto: 
Para mí adherirme a Dios es un bien y poner en el Señor 
mi esperanza”. Y podría decirse que este consejo es útil tam- 
bién para muchas otras circunstancias, como por ejemplo 
expulsad al malvado de entre vosotros*. Esto ordena el di- 
vino Apóstol, cuando manda que sea separado de la plena 
comunión de la Iglesia quien ha sido condenado por una 
unión contraria a la ley, para que un poco —dice— de leva- 
dura del vicio del condenado no haga inútil toda la masa"! 
de la oración de la Iglesia. Pero al que fue arrancado a cau- 
sa del pecado lo cose de nuevo por medio de la conversión 
cuando dice: para que el tal no sea devorado por una exce- 
siva tristeza?. De este modo sabe arrancar oportunamente 
la parte manchada de la túnica de la Iglesia, y de nuevo co- 
serla oportunamente, cuando por medio de la conversión se 
ha lavado la mancha. 

Muchos casos semejantes pueden verse en los relatos más 
antiguos y en nuestra propia vida, cuantas veces se obra con 
prudente decisión” en las iglesias. Sabéis, en efecto, de qué 


58. Qo 3, 7a. oilkonomikós («con una prudente 
59. Sal 72, 8. disposición», «en buen orden», qui- 
60. 1 Co 5, 13. zás «de conformidad con la econo- 
61. 1 Co 5, 6. mía de la salvación») para expresar 
62.2 Co 2,7. el proceso de restablecimiento de 
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cosas somos arrancados y a qué cosas siempre somos cosi- 
dos: separándonos, ciertamente, de la herejía, somos cosi- 
dos constantemente a la verdadera religión, y entonces no 
vemos desgarrada la túnica de la Iglesia cuando nos separa- 
mos de la union con la herejía. Pero ya sea que el discurso 
consista en una reflexión filosófica acerca de los seres según 
la interpretación que hemos examinado más arriba, ya sea 
que nos enseñe tales cosas por medio de este consejo, en 
todo ello contiene provecho y utilidad la palabra, la que en 
el momento oportuno nos separa de aquello cuya conexión 
es maligna, y nos une nuevamente, según el momento opor- 
tuno, con aquello cuya unión** es provechosa. 


8. Pero continuemos avanzando en el texto; me parece 
que el discurso, interpretado según una filosofía más eleva- 
da, es familiar a lo ya dicho. En efecto, ha prescripto, en 
primer lugar, el tiempo de callar y después del silencio otor- 
gó el tiempo de hablar. Ahora bien ¿cuándo y respecto de 
qué es mejor callar? Uno que está atento a la moral diría 
que muchas veces es más decoroso el silencio que la pala- 
bra, tal como Pablo discierne el momento oportuno del si- 
lencio y de la palabra, prescribiendo unas veces el silencio 
y otras recomendando el hablar: Que no salga de vuestra 
boca ninguna palabra inservible...*%; ésta es la ley del silen- 
cio. Pero si alguna es buena en orden a la edificación de la 
fe, para hacer un favor a los que escuchan”, éste es el mo- 
mento de hablar. Que las mujeres guarden silencio en las 
1glesias*$; de nuevo ordena el momento para el silencio: Mas 


64. Hemos traducido por «co- ces semánticos diferentes. 
nexión» synápheia («contacto», 65. Cf. Qo 3, 7. 
«juntura») y por «unión» hénosis 66. Ef 4, 29, 
(propiamente: «acción de unirse»). 67. Ibid. 


Ambos sustantivos implican mati- 68. 1 Co 14, 34. 
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si quieren aprender algo de lo que ignoran, que pregunten 
a sus esposos en casa; de nuevo indica el momento opor- 
tuno de la palabra. No os mintáis unos a otros”: éste es el 
momento oportuno del silencio; que cada uno diga la ver- 
dad a su prójimo”: de nuevo la facultad de la palabra. 

Y hay muchos ejemplos semejantes que se podrían adu- 
cir del Antiguo Testamento: Mientras estaba presente el pe- 
cador, permanecí mudo, me humillé y guardé silencio sobre 
el bien”?; y como un sordo no oía y como un mudo no abría 
la boca”?. Mientras estaba presente el pecador”, se vuelve 
mudo el que permanece inmóvil y no devuelve el mal que 
se le hace. Pero en las circunstancias en que conviene hacer 
uso de la palabra, abre la boca en parábolas, profiere enig- 
mas'”5, llena su boca de alabanza”? y hace de su lengua una 
pluma de escribir”. 

Ahora bien, siendo innumerables los ejemplos en la Es- 
critura, ¿qué necesidad hay de que el discurso detalle aque- 
llo en lo que se está de acuerdo? Quiero retomar nueva- 
mente y decir en pocas palabras lo que me había venido a 
la mente antes de esto: que el momento oportuno respecto 
del callar y del hablar concuerda según la interpretación da- 
da respecto de la rotura y de lo cosido. 

Allí, en efecto, el discurso, después de haber arrancado 
el alma de lo que es contrario al bien, a lo que se había ad- 
herido de mala manera, la condujo, por medio de la unión, 
al conocimiento del verdadero Ser, que está por encima de 
nuestra capacidad de expresión, como se dijo antes. Y aho- 
ra me parece que ordena callar por lo siguiente: porque lo 


69. 1 Co 14, 35. 74. Sal 38, 2. 

70. Col 3, 9. 75. Cf. Sal 77, 2. 

71. Ef 4, 25. 76. Cf. Sal 70, 8. 

72. Sal 38, 2-3. 77. Cf. Sal 44, 2: «Mi lengua es 


73. Sal 37, 14. ágil pluma de escriba». 
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que está por encima de todo pensamiento y de todo nom- 
bre”? y que el alma arrancada del mal busca continuamen- 
te, aquello a lo cual, una vez encontrado, desea quedar uni- 
da”?, esto es más sublime que toda interpretación; y quien 
por afán de rivalizar lo rebaja a lo significado por el len- 
guaje, ése ofende a la divinidad sin advertirlo. 

En efecto, lo que hemos aceptado por fe, que está por 
encima de todo, está también absolutamente por encima del 
lenguaje. Quien intenta contener en el discurso lo infinito, 
ya no admite que aquello a lo que él dirige su discurso es- 
tá por encima de todo, al pensar que es tal y tan grande co- 
mo el discurso es capaz de decir, sin saber que sólo al es- 
tar convencido de que lo divino está por encima del 
conocimiento se preserva* la noción apropiada a Dios acer- 
ca de lo que verdaderamente es. ¿Por qué? Porque todo lo 
que existe en la creación mira hacia lo que es connatural, y 
ninguno de los seres que salga fuera de sí mismo permane- 
ce en el ser: ni el fuego permanece en el agua, ni el agua en 
el fuego, ni lo de la tierra firme en el abismo del mar, ni lo 
húmedo en la tierra seca, ni lo terrestre en el aire, ni, a su 
vez, lo aéreo en la tierra. 

Al contrario, permaneciendo cada uno de los seres en 
los propios límites de su naturaleza, existe precisamente 
mientras permanece dentro de estos límites. Si llega a salir 
fuera de sí mismo saldrá también fuera de la existencia. Es 
lo que sucede con la capacidad de los órganos de los sen- 
tidos: mientras ella permanece en las actividades según su 
naturaleza, no puede trocarse en la que está a su lado; en 
efecto, ni el ojo realiza las actividades del oído, ni el tacto 


78. Flp 2, 9. diar») parece anticipar la reasunción 
79. Literalmente «cosida». del motivo del «guardar» que se 
80. El uso del verbo phylassó mencionó con ocasión de Qo 3, 6. 


(«guardar», «preservar», «custo- 
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habla, ni el oído gusta, ni la lengua realiza las actividades 
de la vista ni las del oído, sino que cada sentido tiene co- 
mo límite de la propia capacidad la actividad según su na- 
turaleza. 

Del mismo modo ninguna criatura puede salir fuera de 
sí misma mediante la función del intelecto, sino que per- 
manece siempre en sí misma y, vea lo que viere, se mira a 
sí misma: aunque creyera mirar algo por encima de sí mis- 
ma, no tiene una naturaleza para ver lo que está fuera de sí 
misma. Por ejemplo: ella se esfuerza por ir más allá de la 
noción de tiempo*! en la contemplación de los seres, pero 
no va más allá. En efecto, juntamente con el pensamiento 
que ella va descubriendo, contempla precisamente el tiem- 
po, que es comprendido simultáneamente con la sustancia 
de lo que concibe; mas el tiempo pertenece al ámbito de lo 
creatural*. 

Pero aquel bien que hemos aprendido a buscar y guar- 
daré? y al cual se nos ha aconsejado que nos atemos y este- 
mos fuertemente adheridos, al estar él por encima de la cre- 
ación, está por encima de toda comprensión. En efecto 
¿cómo podría nuestro pensamiento, que se mueve en la di- 
mensión del tiempo, comprender la naturaleza exenta de 
tiempo? Avanza a través del tiempo**, siempre investigando 
analíticamente cosas anteriores a lo que ha encontrado. Y 
recorre con solicitud todo lo que es conocido, pero no en- 
cuentra ningún medio para sobrepasar* la noción de tiem- 


«tiempo que corre». 

85. Hemos traducido por «re- 
correr» y «sobrepasar» el mismo 
término griego: paratrékbo (lite- 


81. Diástema, quizás específi- 
camente «espacio de tiempo». 

82. Literalmente: «no es otra 
cosa sino creación». 


83. Cf. Qo 3, 6. 
84. Aquí Gregorio utiliza el 
sustantivo  khrónos «tiempo», 


ralmente: «pasar corriendo», «co- 
rrer más allá de»). 
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po [eón*6], de forma que pueda ponerse fuera y por encima 
del tiempo de los seres, que es el previamente considerado”. 

Y bien, esto mismo es lo que experimenta uno que se 
encuentra sobre una cima: imagínate que es una piedra lisa 
y abrupta en forma recta y toda pulida, que se extiende ha- 
cia abajo en una longitud infinita, y arriba, sobre su cum- 
bre, sostiene la cima mencionada, la cual en la prominencia 
del despeñadero, se inclina hacia un abismo inmenso. Lo 
que probablemente padecería el que toca con la punta del 
pie la roca inclinada hacia el abismo y no encuentra ningún 
apoyo para el pie ni asidero para la mano, eso, precisamen- 
te, me parece que experimenta también el alma cuando va 
más allá de lo que es accesible con pensamientos tempora- 
les$8 y busca la naturaleza que es anterior al tiempo y con- 
tinua*, No tiene nada a qué agarrarse, ni lugar, ni tiempo, 
ni medida, ni ninguna otra cosa semejante que brinde apo- 
yo a nuestro pensamiento, sino que resbala por cualquier 
lado de lo que es inasible, sufre vértigo, se encuentra sin re- 
cursos y de nuevo se vuelve a lo que le es connatural, con- 
tentándose con conocer, acerca de lo que está situado por 
encima, sólo tanto cuanto basta para estar convencido de 


86. El término aión también 
significa «tiempo», pero con la 
connotación de «largo espacio de 
tiempo», «edad», «tiempo total»; 
con ello queremos distinguirlo de 
los otros sustantivos de sentido 
afín que Gregorio utiliza en toda 
esta argumentación: katrós, diáste- 
ma y khrónos. 

87. La tradición manuscrita 
ofrece algunas variantes respecto 
del texto traducido. Se trata de un 


pasaje especialmente denso desde 
el punto de vista del contenido fi- 
losófico. Véase la paráfrasis de 
Alexander pág. 413. El alma que 
investiga la naturaleza eterna no 
puede trascender el tiempo en el 
cual está sumido todo lo creado. 

88. Literalmente: «relativos al 
intervalo», es decir, que son men- 
surables en intervalos de tiempo. 

89. Adiástatos («exenta de in- 
tervalos temporales»). 
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que hay algo distinto más allá de la naturaleza de las cosas 
conocidas. 

Por esto, cuando el discurso llega a lo que está por en- 
cima de las palabras, entonces es momento de callar” y de 
retener en lo secreto de la conciencia la indescriptible ad- 
miración de aquel inexplicable poder, sabiendo que los gran- 
des profetas hablaban de las obras de Dios pero no de 
Dios*, cuando decían: ¿Quién hablará de los poderes del 
Señor?”?, y también: Narraré todas tus obras”, e igualmen- 
te: De generación en generación alabarán tus obras*. Ha- 
blan de las obras, discurren sobre ellas y confían a la pala- 
bra la proclamación de cuanto ha llegado a ser. 

Pero cuando el discurso trata acerca de lo que está por 
encima de toda noción, ellos ordenan abiertamente silencio 
por medio de lo que dicen. En efecto, afirman: La magni- 
ficencia de la gloria de su santidad no tiene límite”. ¡Oh 
maravilla! ¡Cómo teme acercarse a la contemplación de la 
naturaleza divina el discurso que no comprende siquiera la 
maravilla de las cosas contempladas desde fuera! No dijo, 
en efecto, que la esencia de Dios no tiene límite, juzgando 
totalmente audaz el tomar esto como objeto de la reflexión, 
sino que en su discurso admira la magnificencia contem- 
plada en la gloria. Y a la inversa, no pudo ver la gloria de 
la misma esencia, sino que quedó perplejo al considerar la 
gloria de su santidad. ¡Cuán lejos, pues, estuvo de investi- 
gar la esencia de la naturaleza divina, el que no alcanzó a 
admirar la última de sus manifestaciones! En verdad no ad- 
miró ni su santidad ni la gloria de su santidad, sino que, ha- 
biéndose propuesto admirar tan sólo la magnificencia de la 


90. Qo 3, 7. 92. Sal 105, 2. 
91. Esto es lo que ha venido 93. Sal 9, 2 y 117, 17. 
haciendo Gregorio en esta última 94. Sal 144, 4. 


parte de la homilía. 95. Sal 144, 5.3. 
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gloria de la santidad, quedó exhausto incluso para admirar 
ésta. En efecto, no captó con el pensamiento el límite de lo 
admirado. Por eso dice: La magnificencia de la gloria de su 
santidad no tiene límite%. 

Por tanto, en los discursos acerca de Dios, cuando la bús- 
queda se refiere a su esencia, es momento de callar”, mas 
cuando se refiere a alguna operación” buena, cuyo conoci- 
miento desciende hasta nosotros, entonces es el momento de 
hablar de sus poderes, proclamar sus maravillas, narrar sus 
obras”, sirviéndose del discurso hasta este punto. Para lo que 
está más allá no se le permite a la criatura salirse de los pro- 
pios límites, sino contentarse con conocerse a sí misma. En 
efecto, la criatura, según mi opinión, aún no se conoce a sí 
misma ni comprende cuál es la esencia del alma, cuál la na- 
turaleza del cuerpo, de dónde provienen los seres, cómo se 
originan unos de otros, cómo lo que no es llega a tener exis- 
tencia, cómo lo que es se disuelve en lo que no es, cuál es 
la armonía de los contrarios en este mundo. 

Si, pues, la criatura no se conoce a sí misma, ¿cómo na- 
rrará las cosas que están por encima de ella? Sin duda, es 
momento de callar'“ respecto de estas cosas: en efecto, en 
estas cosas el silencio es mejor. Pero es el momento de ba- 
blar!% de aquellas cosas por las cuales nuestra vida crece ha- 
cia la virtud, en Cristo Jesús, nuestro Señor, a quien sea la 
gloria y el poder por los siglos. Amén. 


96. Sal 144, 5 y 144, 3. simo desarrollo en la patrística 
97. Qo 3, 7. griega. 
98. El Niseno emplea aquí el 99. Cf. Sal 9, 2; 104, 2; 105, 2; 
término enérgeia («operación», 117, 17; 144, 4. 
«actividad»), utilizado ya por 100. Qo 3, 7. 


Aristóteles y que tendrá un riquí- 101. Ibid. 


HOMILÍA VIII 
(Qo 3, 8-13) 


1. Momento de amar y momento de odiar'. ¿Quién, pues, 
estará tan purificado en su oído de modo que pueda reci- 
bir con pureza el discurso acerca del amar, sin introducir en 
sí, al mismo tiempo, nada de un amor impuro?? Quizá tam- 
bién nuestros oídos necesiten de los dedos de Jesús”, para 
que la capacidad auditiva de nuestra alma sea liberada, por 
medio del contacto divino del Logos verdadero, de toda su- 
ciedad que obstruye la audición; así podremos entender el 
amor digno de alabanza y acogerlo en el alma y compren- 
der cuál es el momento de amar y cuál el momento de odiar. 
No creo que éste sea otro que el momento que es útil. En 
efecto, el empleo oportuno de cada momento, al menos se- 
gún mi juicio, es la utilidad de uno y otro; de modo que si 
se realizaran sin provecho, serían también inoportunos. 


2. Pero en primer lugar, pienso que es necesario refle- 
xionar sobre el significado de estas dos palabras —me refie- 
ro al amar y al odiar— para que así comprendamos racional - 
mente cuál es el empleo oportuno de ellos. El amor es una 
inclinación espontánea respecto de lo agradable, y opera por 


1. Qo 3, 8a. mera Hom. Cant. Cantic. 
2. Un pensamiento similar se 3. Cf. Mc 7, 33. 
encuentra al comienzo de la pri- 
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medio del placer y del afecto apasionado; el odio, en cam- 
bio, es la aversión a lo desagradable y el rechazo de aquello 
que disgusta. Mas es posible servirse de cada una de estas 
dos disposiciones con provecho y sin él y, en general, toda 
vida conforme a la virtud o al vicio tiene allí su origen. Así, 
nuestras almas se familiarizan con aquello a lo que nos in- 
clinamos por amor*, y nos volvemos extraños respecto de 
aquello a lo que nos disponemos de manera hostil. En efec- 
to, ya se vuelva el alma hacia lo bueno, ya hacia lo malo, el 
objeto amado se mezcla, de algún modo, con el alma. El 
odio, en cambio, sea lo que fuere aquello en lo que se in- 
troduce, produce la separación, ya sea de lo bueno, ya de lo 
peor. Habría que examinar, por tanto, qué es por naturale- 
za digno de ser amado y qué es digno de ser odiado, de ma- 
nera que, sirviéndonos en el momento oportuno de tal in- 
clinación del alma, podamos volvernos extraños de los males 
por medio del odio y unirnos? a la naturaleza de los bienes. 

¡Ojalá la naturaleza de los hombres fuera educada ante to- 
do en esto, quiero decir: en el discernimiento de lo bello y lo 
que no lo es! En efecto, las pasiones no habrían tenido acce- 
so en nuestra vida, si conociésemos desde el principio lo be- 
llo. Pero ahora, al tomar en primer lugar la percepción irra- 
cional como criterio de lo bello, nos formamos un juicio de 
la realidad juicio que es ínsito en nosotros, desde el co- 
mienzo—, y por ello difícilmente nos separamos de las cosas 
que la percepción sensible juzga que son bellas, ya que, a cau- 
sa de habernos nutrido con la percepción sensible, asegura- 
mos en nosotros mismos esta actitud respecto de la realidad. 


4. Aparece aquí el término del verbo sygkeránnymi («mezclar 
agápe («amor») que implica, entre juntamente»); se retoma así la no- 
otros matices, un cierto regocijo ción de «mezcla» aludida unas lí- 
en aquello que se ama. neas más arriba con un derivado 


5. Gregorio utiliza una forma de keránnymi: katakirnáo. 
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Bello? parece a los hombres lo que produce un placer a 
los ojos por la belleza de los colores, ya sea en la materia 
inanimada o en la visión de los seres animados. Bello es pa- 
ra el oído el canto armonioso y, en los jugos y en los va- 
pores son el gusto y el olfato los que definen tal belleza. 
Pero el más pesado e irracional de todos los sentidos es el 
tacto, por medio del cual el placer desenfrenado toma la 
delantera naturalmente en la valoración de lo bello. Pues 
bien, dado que los sentidos están con nosotros desde el na- 
cimiento y crecemos con ellos desde el comienzo de la vi- 
da, es grande la semejanza que tenemos con los animales 
irracionales por razón de las facultades sensitivas: en efec- 
to, todas éstas se ven también en los irracionales. La inte- 
ligencia en cambio está casi impedida en la actividad que le 
es propia a causa de la niñez, siendo restringida, de algún 
modo, por el dominio de los sentidos irracionales. Por to- 
do esto, el uso errado y descarriado de la disposición ha- 
cia el amor viene a ser principio y fundamento de la vida 
en el vicio. 

Puesto que nuestra naturaleza es doble por estar unido 
lo inteligible y lo sensible, doble es también, en conse- 
cuencia, nuestra vida, la que se da respectivamente en cada 
una de nuestras dos partes: corpórea, por un lado, en la 
parte sensible; inteligible e incorpórea en la otra. Del mis- 
mo modo también lo bello y lo que no es tal, es distinto 
para cada uno de ambos aspectos de nuestra vida: por un 
lado, es inteligible para la parte inteligible y, por otro, sen- 
sible para la parte sensible y corpórea, tal cual la percep- 
ción quiere. 


6. Hemos preferido mantener «bueno». Sin embargo se dificul- 
en el pasaje precedente el sentido  taría captar la relación con lo que 
primero de kalós («bello»), si bien ahora se dice respecto de los colo- 


podría haberse traducido por res, el canto o los olores. 
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Ahora bien, ya que la percepción sensible se desarrolla 
desde el nacimiento, mientras que la inteligencia aguarda el 
adecuado crecimiento de la edad para poder manifestarse 
paulatinamente en el sujeto, por ello la inteligencia es do- 
minada por la percepción sensible, que está ya completa. 
Aquella inteligencia, en cambio, se manifiesta poco a poco 
y a la fuerza se acostumbra a obedecer siempre a lo que la 
sobrepasa, juzgando como bello o como feo aquello que la 
percepción elija o rechace. Por eso resulta ardua y difícil de 
alcanzar la comprensión del verdadero bien, porque los cri- 
terios de los sentidos nos ganan la delantera y hacemos con- 
sistir lo bello en aquello que nos alegra y nos da placer. 

En efecto, de la misma manera que no es posible mirar 
la belleza del cielo cuando una nube se interpone en el ai- 
re que está por encima de nuestra cabeza, del mismo modo 
el ojo del alma no contempla la virtud si su capacidad vi- 
sual es otuscada mediante el placer como si se tratara de una 
especie de niebla. Pues bien, ya que por un lado la percep- 
ción sensible mira al placer y por otro la inteligencia es im- 
pedida de mirar a la virtud por el placer, éste viene a ser el 
comienzo del vicio, pues la inteligencia es dominada por la 
percepción sensible y aprueba el juicio irracional acerca de 
lo bello. Y si la vista dice que lo bello reside en el buen as- 
pecto de lo que aparece, también el pensamiento se inclina 
a ello. Esto mismo pasa respecto del resto de los sentidos: 
lo que regocija la percepción sensible decide lo que es be- 
llo. Pero si de alguna manera pudiéramos desde el princi- 
pio tener un juicio verdadero acerca de lo bello, al estimar 
la inteligencia aquello que es bueno” por sí mismo, no serí- 
amos esclavizados, como las bestias, sometidos al yugo de 
la percepción irracional. 


7. Otro pasaje que justifica haber traducido Ralós como «bello» y re- 
servar «bueno» para agathós. 
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Así pues, la manera que tenemos nosotros de discernir 
tal confusión y reconocer sin error lo digno de ser amado 
por naturaleza y lo que no lo es, eso es lo que dice ahora 
el Eclesiastés en esta expresión: hay un momento para amar 
y un momento para odiar*. Discierne también la naturaleza 
de las cosas mostrando qué es lo que se ama y qué es lo 
que se odia de manera conveniente. La juventud, ardiente 
por las pasiones propias de la edad, dice que para ella es 
momento de amar aquellas cosas que son queridas para la 
juventud. Pero el Eclesiastés responde a la juventud y defi- 
ne otro momento para el amor puro; pues la actitud que 
descarría el alma hacia lo absurdo no es amor. 

En efecto, lo mismo que la sed se produce en el cuerpo 
en el momento oportuno, cuando la naturaleza se desarro- 
lla saludablemente, pero si a uno le muerde la serpiente se- 
dienta? esto le causa una enfermedad y nadie dice que la sed 
se produce en el momento oportuno, pues en él la sed no 
es un apetito natural sino que llega a ser un padecimiento, 
del mismo modo el amor manchado de la juventud no es 
amor, sino una enfermedad que sobreviene por la morde- 
dura ardiente y venenosa de la juventud. Así pues, no todo 
amor tiene su momento oportuno, sino el que se refiere a 
lo único que es digno de amor. 

Ahora bien no es posible alcanzar un claro conocimien- 
to respecto de estas cosas, si en la interpretación no distin- 
guimos lo siguiente: Entre todos los bienes por los que se 
empeñan los hombres, hay algunos que realmente son tal 
como se los nombra; a otros, en cambio, se les llama falsa- 
mente bienes. En efecto, los que no procuran un disfrute 
pasajero, ni parecen bellos para algunos y para otros son 
inútiles, sino que son buenos siempre, en todo y en todos 


8. Qo 3, 82. mordedura produce una sed in- 
9. Es decir, la serpiente cuya tensa. 
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en los que se producen, ésos son verdaderos bienes, ya que 
siempre son así y no admiten mezcla de lo malo. Si se exa- 
minan con exactitud, esos bienes se contemplan sólo en la 
naturaleza divina y eterna. 

Todos los demás bienes, que son bellos para la percep- 
ción sensible y aparecen como tales según una opinión en- 
gañosa, no lo son por naturaleza, ni tienen subsistencia. Y 
a pesar de que tienen una naturaleza caduca y transitoria, 
los hombres necios los consideran como si fueran verdade- 
ros a consecuencia de un criterio vano y engañoso. En efec- 
to, quienes abrazan los bienes inestables no anhelan los que 
son siempre estables. 

Parece, entonces, que el Eclesiastés, como parado sobre 
una atalaya elevada, grita a la naturaleza humana —por me- 
dio de aquello que dice: Momento de amar y momento de 
odiar'"- que otros son los verdaderos bienes, los que no só- 
lo son buenos en sí mismos sino que también hacen tales a 
los que participan de ellos. Ciertamente lo que participa por 
naturaleza en algo, se transforma necesariamente en aquello 
en lo que participa. Por ejemplo: tiene buen aliento la bo- 
ca del que tomó por ella algún aroma perfumado; en cam- 
bio, tiene mal olor el que comió ajos o alguna de las otras 
cosas mal olientes. Ahora bien, ya que toda mancha de pe- 
cado es mal oliente y, por el contrario, la virtud es el buen 
olor de Cristo*!, y la actitud amorosa realiza naturalmente 
la unión con lo amado, entonces lo que hemos elegido por 
medio del amor, eso llegamos a ser: ya sea perfume de Cris- 
to ya sea mal olor. 

En efecto, el que ama lo bueno, él mismo también será 
bueno, porque la bondad que nació en él transforma al que 
la adoptó, cambiándolo en ella misma. Por eso, el que siem- 


10. Qo 3, 8a. 11. Cf. 2 Co 2, 15. 
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pre es se nos ofrece como alimento, para que, una vez que 
lo hayamos recibido en nosotros, lleguemos a ser aquello 
que él es. En efecto, dice: Mi carne es verdaderamente co- 
mida, y mi sangre es verdaderamente bebida!?. Así pues, el 
que ama esta carne no será amante de los placeres carnales, 
y el que está bien dispuesto para con esta sangre, se purifi- 
cará de la sangre sensible. Realmente la carne del Verbo y 
la sangre que se halla en esa carne no tiene una sola gracia, 
sino que llega a ser agradable a los que la gustan, apeteci- 
ble para los que la desean y atractiva para los que la aman. 
Mas si alguno dirige su amor hacia los bienes insustancia- 
les, necesariamente se volverá tal como son éstos, por ha- 
llarse entre ellos, 

Ahora bien, ya que entre los seres unos son verdaderos 
y otros vanos, conviene conocer lo que es vano, a fin de 
que, por medio del contraste, comprendamos la naturaleza 
de los seres que verdaderamente son. Así, en efecto, obran 
todos los santos: a quienes se han descarriado del recto ca- 
mino y andan por el extraviado, ellos los hacen volver al 
camino del que se apartaron, gritándoles de lejos: «huye del 
camino en el que andas, porque en él hay salteadores y la- 
drones de vestidos y emboscadas de asesinos», para que el 
viajero, al conocer el peligro, se aparte del camino funesto. 
El alejarse'* de éste viene a ser la vía que conduce a la sal- 
vación. Del mismo modo también el gran Eclesiastés grita 
desde lo alto a la naturaleza humana que anda errante por 
un lugar inaccesible y que no es camino'*, como afirma el 


12. Jn 6, 55. nifica literalmente «acción de reti- 

13. San Gregorio Magno dirá  rarse», «apartarse». Es la raíz del 
más tarde que el cristiano es lo que sustantivo «anacoreta», es decir de 
come, refiriéndose también a la aquel que se retira de la vida del 
comunión eucarística. mundo. 


14. El término anakhorésis sig- 15. Sal 106, 40. 
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profeta cuando dice abiertamente: «¿Por qué andáis erran- 
tes por la vida, hombres? ¿Por qué amáis lo vano y apre- 
ciáis lo insustancial y estáis adheridos con vuestra disposi- 
ción a cosas que no tienen subsistencia?». Otro es el Camino 
que no extravía y que salva: amadlo, caminad en él mediante 
el amor; su nombre es verdad, vida, luz'*, incorruptibilidad 
y otros semejantes. Mas este camino, por el que ahora co- 
rréis, es digno de odio y de rechazo. En verdad, éste es opa- 
co y está rodeado de oscuridad, lleva a precipicios, a abis- 
mos, a lugares llenos de fieras salvajes y a emboscadas de 
ladrones. Así pues, el que dijo momento de amar ha indi- 
cado lo que verdaderamente es digno de ser apreciado y 
amado; y el que prescribió el momento para odiar ha ense- 
ñado qué es necesario rechazar. 

Al haber aprendido, por tanto, lo que por naturaleza es 
digno de ser amado, abracémoslo por el amor, sin dejarnos 
desviar por una falta de discernimiento acerca del bien, mal- 
gastando el amor en esos [otros] bienes que también el gran 
David desaconseja, cuando dice: Hijos de los hombres, ¿has- 
ta cuándo seréis torpes de corazón? ¿Por qué amáis la vani- 
dad y buscáis la mentira?”. En efecto, uno solo es digno de 
ser amado por naturaleza: el que verdaderamente es, res- 
pecto del cual también la ley del decálogo afirma: Amarás 
al Señor tu Dios con todo tu corazón, con toda tu alma y 
con toda tu mente!*. Y por el contrario, una sola cosa es de 
verdad digna de ser odiada: el inventor del mal, el enemigo 
de nuestra vida, acerca del cual la Ley dice: Odiarás a tu 
enemigo!”. 


16. Cf. Jn 14, 6; 12, 46. te del v. 43 hace referencia a un 
17. Sal 4, 3. concepto muy extendido en el 
18. Dt 6, 5; Mt 22, 37. pueblo de Israel, ver Si 12, 4-7. 


19. Mt 5, 43. La segunda par- 
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En realidad, el amor de Dios llega a ser fuerza de quien 
ama, mas la disposición al vicio produce la muerte para 
quien ama el mal. Por eso dice la profecía: Te amaré, Señor, 
mi fuerza: El Señor es mi sostén, mi refugio y mi protector”, 
Y acerca de lo contrario afirma: El que ama la injusticia odia 
su propia vida; [el Señor] hará llover una trampa sobre los 
pecadores?!, Por tanto, toda la vida es tiempo de amar a Dios 
y la vida entera es tiempo de alejarse del adversario. El que 
se aleja del amor a Dios, aun por poco tiempo de su vida, 
se aleja totalmente de Aquel de cuyo amor se ha separado. 
Ahora bien, quien se aleja de Dios está necesariamente fue- 
ra de la luz, porque Dios es luz, y también está fuera de la 
vida, de la incorruptbilidad y dotado pensamiento y ac- 
ción que se orienta hacia lo mejor, pues: todo ello es Dios. 
En efecto, quien no vive en estas realidades, vive totalmen- 
te en las realidades contrarias. Así pues, a ése le aguardan 
oscuridad, corrupción, destrucción total y muerte. 


3. Esto es lo que muestra en pocas palabras el discurso 
del Eclesiastés al distinguir el amor en el momento oportu- 
no y el odio que se realiza oportunamente, revelando la na- 
turaleza de ambas realidades que se conciben de manera 
opuesta. Momento de amar —dice—, añade tú: el bien; y al 
contrario, afirma momento de odiar, piensa tú que se refie- 
re al mal. En efecto, la trastocada y errónea disposición de 
nuestra alma para con cada una de estas dos realidades es 
raíz y principio del pecado. Nadie —dice- puede servir a dos 
señores: en efecto, odiará a uno y amará al otro”. La opo- 
sición muestra quién es el mal señor, de quien hay que ale- 
Jarse por el odio, y quién es el que ejerce el poder para el 
bien del que es gobernado, a quien conviene unirse por el 


20. Sal 17, 2-3. 22. Mt 6, 24. 
21. Sal 10, 5-6. 
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amor. Mas si uno se aferra a lo que es digno de ser odiado 
y desprecia lo que es digno de ser amado, éste es el que 
trastoca, en su propio daño, el momento oportuno del amor 
y del odio. En efecto, el que desprecia una cosa será des- 
preciado por ella”, y el que se aferra a la destrucción se pro- 
curará a sí mismo aquello a lo que se aferró. 

Pues bien, una vez que hayas distinguido con la razón las 
cosas que se conciben según la virtud y el vicio, reconocerás 
el momento oportuno y el modo necesario de comportarte 
respecto de la virtud y del vicio. Continencia y placer, tem- 
planza e intemperancia, moderación y arrogancia, benevolen- 
cia y malicia, y todo lo que se concibe como opuesto te lo 
indica claramente el Eclesiastés, de modo que puedas decidir 
con provecho, después de haber dispuesto tu alma respecto 
de estas cosas. Hay, pues, un momento de amar la continen- 
cia y odiar el placer, para que no seas más amigo del placer 
que amigo de Dios; y del mismo modo en todas las otras co- 
sas malas: amigo de disputas, amigo de ganancia, amigo de la 
fama y de todo aquello cuyo amor inconveniente nos aparta 
de la relación con el bien. 

Tal es la enseñanza que hemos aprendido de este pasa- 
je: que todo movimiento del alma hacia el bien ha sido pre- 
parado por aquel que modeló nuestra naturaleza, pero el 
uso erróneo de tales movimientos ha engendrado las ten- 
dencias hacia el vicio. En efecto, en pocas palabras, es algo 
bueno la facultad de nuestro libre arbitrio, pero cuando obra 
en dirección al mal, se vuelve el mayor de los males. Y al 
contrario, instrumento de la virtud es la facultad de recha- 
zar las cosas desagradables, y a ello se le llama odio cuan- 
do se apresta contra el adversario; pero cuando se opone al 
bien se hace arma del pecado. 


23. Pr 13, 13, 
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Por otra parte, todas las creaturas de Dios —que han si- 
do dispuestas para nosotros— son buenas y nada debe ser 
rechazado cuando se recibe con acción de gracias?*; pero la 
utilización de ellas sin la acción de gracias ha convertido a 
las creaturas en una pasión por la cual se pierde la familia- 
ridad con Dios. Al introducirse las pasiones contrarias, ellas 
se colocan en el puesto de Dios, de modo que se hacen dios 
en tales hombres. Así para los glotones el vientre llega a ser 
dios”. De igual manera los ambiciosos idolatran su propia 
enfermedad?. Asimismo los que por el engaño han oscure- 
cido los ojos del alma en esta vida convirtieron en dios su 
propia vanagloria. Y para decirlo brevemente, aquello a lo 
que uno sometió su propio pensamiento y de lo que se hi- 
zo esclavo y súbdito, a eso lo divinizó en su propia pasión; 
y no habría padecido esto si no se hubiera familiarizado con 
el mal por el amor. Si, pues, hemos comprendido el mo- 
mento oportuno del amor y del odio, amemos lo primero 
y hagamos la guerra” a lo otro. 


4. Dice, en efecto, momento de guerra y momento de 
paz?. Ves las pasiones enemigas dispuestas para la batalla, la 
ley de la carne que combate a la ley de tu espíritu y lo ha- 
ce prisionero de la ley del pecado?. Presta atención al va- 
riado equipamiento de la batalla, y cuán multiforme es la es- 
trategia del adversario contra tu ciudad. Envía espías, seduce 
traidores, aposta vigías en los caminos, coloca emboscadas, 
se asocia con aliados, construye máquinas de guerra, prepa- 
ra contra ti honderos, arqueros y combatientes cuerpo a 


24. 1 Tm 4, 4. mein («hacer la guerra», «comba- 
25. Cf. Flp 3, 19. tir») que sirve de transición al si- 
26. Cf. Ga 5, 26. guiente versículo. 
27. Nótese que Gregorio in- 28. Qo 3, 8b. 

troduce, en el último renglón de 29. Cf. Rm 7, 23. 


su interpretación, el término pole- 
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cuerpo, y la fuerza de la caballería y todas las demás cosas 
semejantes. Ciertamente no ignoras el sentido de lo dicho: 
quién es el traidor, quién el espía, quiénes son los que ha- 
cen emboscadas, quiénes los honderos, lanceros y los ar- 
queros, quiénes son los que combaten cuerpo a cuerpo, cuál 
es la tropa de jinetes y de qué clase son las máquinas de gue- 
rra con las que se derriba el muro del alma. 

Así pues, mirando a todo esto, es necesario también ar- 
marse y llamar en auxilio a los aliados y pasar revista a los 
subordinados, para que no haya ninguno que piense como 
los enemigos, y prevenir las emboscadas del camino, defen- 
derse de los disparos con escudos, resistir a los que com- 
baten cuerpo a cuerpo contra nosotros, protegerse con trin- 
cheras del avance de la caballería enemiga y asegurar los 
muros con fortificaciones y defensas, de modo que no pue- 
dan ser derribados con las máquinas de guerra. 

Mas no necesitamos en absoluto interpretar al detalle ca- 
da cosa: cómo el enemigo de nuestra ciudad, que ha sido 
fundada por Dios en el alma de cada uno, prueba nuestra 
fuerza por medio de exploradores, y cuáles son los hom- 
bres que tiene, que salidos de entre los nuestros, se con- 
vierten en traidores de nuestras fuerzas. Pero para que se 
descubra más claramente el pensamiento: tal es el primer 
ataque de la tentación, de donde toman su origen las pa- 
siones —esto viene a ser el espía de nuestras fuerzas—, que a 
manera de un espectáculo, se presenta ante los ojos y pue- 
de suscitar el deseo. Por medio de esto el enemigo espía la 
fuerza que hay en ti: si estás fuerte y preparado, o si estás 
relajado y eres fácil de conquistar. 

En efecto, si no te doblegaste ante el espectáculo, ni la 
tensión de tu pensamiento se aflojó ante lo visto, sino que 
pasaste por alto el suceso de manera desapasionada, al pun- 
to espantaste al espía al haberle mostrado una especie de fa- 
lange de hoplitas erizada con lanzas —me refiero al arsenal 
de los razonamientos—. Pero si el sentido cediera por placer 
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ante el espectáculo y la imagen grabada se introdujera en la 
mente a través de los ojos, entonces la mente —el general? 
de nuestra milicia interior— es vencida en la batalla por no 
tener nada de viril ni de fuerza juvenil, y ser un perezoso 
y débil; entonces una multitud de traidores, salidos de la 
población de pensamientos, se une en torno al espía. Éstos 
son los traidores, respecto de los cuales el Señor afirma: 
Enemigos del hombre son los de su misma casa”, los que sa- 
len del corazón y manchan al hombre, cuyos nombres es 
posible sin duda aprender a partir del Evangelio. 

A partir de esto ya no te será difícil comprender en de- 
talle y consecuentemente el equipamiento concerniente a la 
guerra: los que preparan emboscadas en lo escondido, con 
quienes tropiezan los que andan imprudentemente por el 
camino de la vida; en efecto, aquellos que con apariencia de 
amistad y benevolencia hacen bajar a la ruina del pecado a 
quien les obedece, éstos son los que lanzan emboscadas en 
los caminos, los que ensalzan el placer, los que llevan de la 
mano a los teatros*, los que muestran la comodidad del mal 
y los que invitan a la imitación de cosas semejantes por me- 
dio de aquello que hacen, llamándose hermanos y amigos 
para ruina de los que se pierden. Respecto de ellos está es- 
crito: Todo hermano suplantará al hermano”, y todo amigo 
caminará en el engaño”. 


30. El término aquí empleado 
(hegemonikón, «guía», «conduc- 
tor») es el que en la filosofía es- 
toica se aplica a la función de la 
inteligencia (noús) respecto de las 
otras partes del alma. 

31. Mt 10, 36. 

32. Varios Padres de la Iglesia, 
entre ellos san Juan Crisóstomo, 
critican las diversiones de los tea- 


tros —de las cuales algunos cristia- 
nos participan—, como contrarias a 
las enseñanzas evangélicas. 

33. La expresión dice literal- 
mente: «todo hermano golpeará 
con el talón», en el sentido de po- 
ner una zancadilla o quizás, aten- 
diendo a Gn 27, 36, con el senti- 
do de «desplazar» o «suplantar». 

34. Jr 9, 3. 
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Si hemos comprendido ya las emboscadas, sería también 
claro cuál es la tropa de honderos, arqueros y lanzadores 
de jabalina. En efecto, los insolentes, los coléricos y los in- 
juriosos son los primeros en comenzar con insultos, lan- 
zando con la honda y arrojando como lanzas, a manera de 
proyectiles o de piedras, palabras provocativas, con las que 
lastiman el centro del corazón de los que andan sin pre- 
caución ni protección. 

No se equivocará quien compare la pasión del orgullo 
y de la soberbia con la arrogancia de los caballos. Cierta- 
mente algunos son lisa y llanamente como caballos altivos 
y que andan con la cabeza erguida; ellos golpean con pala- 
bras desmesuradas y soberbias, como si fueran cascos cón- 
cavos?*, los vientres de los modestos. Acerca de éstos afir- 
ma la Escritura: Que no me alcance el pie del arrogante”. 

En cuanto a las máquinas de guerra, por medio de las cua- 
les se destruye el ensamblaje” del muro, bien podría deno- 
minarse con ellas la avaricia. En verdad nada es tan pesado y 
difícil de enfrentar en el armamento de los enemigos como es- 
ta máquina del amor al dinero. Por más que se rodee a las al- 
mas con la edificación de las otras [virtudes] armoniosamen- 
te combinadas, sin embargo muchas veces la máquina bélica 
penetra también a través de éstas. En efecto, es posible ver 
que la avaricia irrumpe a través de la templanza, de la fe, de 
la estricta observancia de los misterios, de la continencia y de 
la humildad, y atravesando todas éstas se introduce y ocasio- 
na ese pesado e irresistible ataque del mal. Por eso algunos, 


35. Alexander supone una la- monía — («armonía»,  «juntura», 
guna en el texto y explica el em-  «ajuste») por «ensamblaje» no se 
pleo del adjetivo «cóncavo» (koi- perciben algunos matices que el 
lai) en sentido de «vano», «vacío». término griego connota, especial- 

36. Sal 35, 12, mente en lo que hace a la noción 


37. Al traducir el original har- de unidad, implícita en él. 
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aun siendo continentes, temperantes, ardientes en la fe, orde- 
nados en el modo de vida y moderados en las costumbres, no 
pueden resistir a esta única enfermedad. 


5. Ahora bien, si hemos entendido cuál es la tropa de 
nuestros adversarios, sería el tiempo de luchar?. Mas nadie 
se atrevería a enfrentarse a las filas enemigas si no se fortifi- 
cara con la armadura del Apóstol”. Absolutamente nadie ig- 
nora el carácter de aquel armamento divino, mediante el cual 
Dios hace invulnerable, ante los proyectiles enemigos, a quien 
se coloca frente a la falange de los adversarios. En efecto, el 
Apóstol, después de distinguir las virtudes según su especie, 
hace de cada virtud un arma particular para cada una de las 
partes vitales de nuestro cuerpo. Habiendo, pues, enlazado y 
entretejido la justicia con la fe, con éstas prepara la coraza* 
para a hoplita, armando al soldado con una coraza, de ma- 
nera conveniente y segura, por medio de ambas virtudes. Por- 
que no es posible que una por sí misma, separada de la otra, 
llegue a ser un arma segura para el que la maneja: ciertamente, 
ni la fe separada de las obras de la justicia es suficiente para 
salvarse, ni, a su vez la justicia de la vida es segura en sí mis- 
ma en orden a la salvación si no está unida a la fe. Por esto, 
habiendo entrelazado la fe y la justicia como materiales de 
esta arma, asegura la parte que rodea el corazón del hoplita: 
en efecto, por tórax*! se entiende el corazón. 


38. Cf. Qo 3, 8. 

39. Cf. Ef 6, 10-17. Este es un 
texto clásico de los Padres para ha- 
blar del «combate espiritual». El 
motivo reaparece en la décima 
Hom. Cant. Cantic, (pág. 298, Ed. 
Langerbeck) del mismo Gregorio. 
Véase B. MARCHETTI-SALVATORI, 
«Combate espiritual», en E. ANCI- 


LLL, Diccionario de espiritualidad, 
vol. I, Herder, Barcelona 1987, pp. 
423-426. 

40. C£. Ef 6, 14. 

41. El sustantivo thórax signi- 
fica tanto «tórax», la parte del 
cuerpo, como «coraza», la parte de 
la armadura que protege a aquélla. 
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Asegura la cabeza del valiente con la esperanza*, signi- 
ficando que conviene que la esperanza del buen soldado se 
dirija hacia los bienes más elevados, como una especie de pe- 
nacho. El escudo, el arma apropiada para cubrirse, es la fe 
inquebrantable, a través de la cual la punta de las flechas no 
puede penetrar*. Entendamos, sin duda, que las flechas dis- 
paradas por los enemigos son los más variados ataques de 
las pasiones. La espada con la que está armada la diestra del 
que combate valerosamente contra los enemigos, es el San- 
to Espíritu, temible para el oponente, pero salvador para el 
que tiene trato con Él*, Y toda la enseñanza del Evangelio 
brinda seguridad a los pies*, de modo que ninguna parte del 
cuerpo se encuentre desnuda y expuesta a los golpes. 


6. Ahora bien, si hemos aprendido contra quiénes es ne- 
cesario hacer la guerra y cómo tomar parte en el combate, 
conviene aprender también la otra parte: con quiénes hay que 
hacer alianza de paz, según el testimonio del discurso. En 
efecto ¿cuál es el buen ejército con el que me aliaré por me- 
dio de la paz? Y ¿quién es el rey de tal ejército? Es eviden- 
te a partir de lo que hemos escuchado de la Escritura inspi- 
rada por Dios, que la multitud de los ángeles es un ejército 
celestial. Dice, en efecto, la Escritura: Apareció una multitud 
del ejército celestial que alababa a Dios*. Y Daniel contem- 
pla las miríadas de miríadas que están allí presentes y los mi- 
llares de millares que hacen el servicio litúrgico”. También 


42. Cf. 1 Ts 5, 8. ducido el verbo lestourgeó como 
43. Cf. Ef 6, 16. hacer el servicio litúrgico, para no 
44, Cf. Ef 6, 17-18. perder el matiz implícito en el ori- 
45. Cf. Ef 6, 15. ginal griego. En la versión de los 
46. Lc 2, 13. LXX aparece therapeno (servir). 


47. Cf. Dn 7, 10. Hemos tra- 
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los profetas testimonian esto, cuando llaman al Señor del uni- 
verso Señor de los ejércitos y Señor de los poderes*. Y Aquel 
que es poderoso en la guerra dice a Jesús de Nun*: Yo soy 
el jefe del ejército celestial. Por tanto, si hemos comprendi- 
do cuál es la alianza buena y quién es el conductor de estos 
aliados, hagamos un pacto con El, corramos a su dominio y 
hagámonos amigos del que posee tan grande poder. 

Ahora bien, cuál sea nuestra familiaridad con Él, lo en- 
seña el que conduce”! a tal amistad, el gran Apóstol, en aque- 
llo que dice: Así pues, justificados por la fe, tenemos paz con 
Dios2, y de nuevo: Somos embajadores de Cristo, como si 
Dios os exhortara por medio de nosotros; os rogamos por 
Cristo: reconciliaos con Dios. En efecto, mientras éramos 
por naturaleza hijos de la ira*, al hacer lo que no es con- 
veniente%, estábamos en las filas de los que resisten a la dies- 
tra del Altísimo*; pero después de rechazar la impiedad y 
los deseos mundanos, al vivir santa, justa y piadosamente, 
seremos unidos mediante esta paz a la verdadera paz. 

En efecto, así dice el Apóstol acerca de Cristo: Él es 
nuestra paz”. Este Logos es el fin y el punto culminante de 


48. Cf. Sal 23, 10; Am 4, 13; Is 
5; 37, 16, etc. 


cordar que en el Simposio, Platón 
había puesto esta palabra en boca 


49. Es decir, Josué. En griego 
al igual que en hebreo Josué y Je- 
sús son el mismo nombre: de don- 
de proviene la tipología común 
entre los Padres, fundada en la ho- 
monimia, entre el hijo de Nun y 
Cristo. 

50. Jos 5, 14. 

51. Gregorio emplea el térmi- 
no synagogeús que literalmente 
significa «el que conduce junta- 
mente», «el que reúne». Cabría re- 


de Aristófanes: el éros es el syna- 
gogeús de la antigua naturaleza del 
hombre, es decir, el que la condu- 
ce nuevamente a la unidad (cf. 
PLATÓN, Simposio 191d). 

52. Rm 5, 1. 

53. 2 Co 5, 20. 

54. Ef 2, 3. 

55. Rm 1, 28. 

56. Cf. Sal 76, 11. 

57. Ef 2, 14. 
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todo lo que se hace en el momento oportuno. Por eso se 
nos ha enseñado que hagamos cada cosa en el momento 
oportuno, con el objetivo de que realicemos esto: tener paz 
con Dios y estar en guerra con el adversario. Y ciertamen- 
te si alguien dijera que las virtudes son el ejército pacífico, 
con las cuales es necesario que tengamos relaciones de amis- 
tad, su discurso no estará fuera del sentido que ha sido pro- 
puesto, porque todo lo que significa el nombre de cada vir- 
tud se refiere al Señor de las virtudes*. 


7. Y ¿para qué prolongar el discurso en estos temas, 
cuando es suficiente lo que se ha dicho para descubrir el 
sentido que está implícito en las palabras? Pero después que 
por éstas elevó, de algún modo, el alma del que anterior- 
mente fue educado en estas sublimes enseñanzas, él condu- 
ce el alma del que sigue el texto hacia un estado sublime y 
dice: ¿Cuál es la ventaja del que hace aquellas cosas en las 
cuales se afana?”. Lo que es igual a decir: ¿qué provecho 
obtiene el hombre de sus fatigas, de las que no hay ningún 
provecho? Labra, navega, sufre entre las fatigas de la vida 
militar, viaja por negocios, adquiere, pierde, obtiene ganan- 
cias, es procesado, disputa; se retira vencido o lleva el su- 
fragio de la victoria; es estimado infeliz o bienaventurado; 
permanece en el hogar o anda errante entre extraños. 

Respecto de todo cuanto vemos en la vida, diversas cir- 
cunstancias entre diversas ocupaciones, ¿qué provecho pro- 
duce el esfuerzo por estas cosas al que consume la propia 
vida en medio de ellas? ¿No cesan todas juntamente con la 
vida y se cubren de olvido? Y después de haber quedado 
solo, sin aquello por lo que se esforzó, ¿acaso no se va sin 


58. Conviene recordar que en 59. Qo 3, 9. 
la quinta Hom. Eccl (al final del 60. El verbo egkakopathei em- 
par. 3) se ha dicho que Cristo es  pleado aquí por Gregorio, no se 


«la virtud total» (he pantelés areté). encuentra en otros autores. 
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llevarse consigo nada de las cosas de aquí, excepto la sola 
conciencia de las acciones?*!. Desde ella, en cierto modo, le 
llega al hombre que ha andado errante durante la vida en 
tales negocios, esta voz: «¿Qué ventaja has tenido de aque- 
llas muchas fatigas, en las que te afanaste? ¿Dónde están las 
espléndidas mansiones? ¿Dónde las bolsas de dinero ente- 
rradas? ¿Dónde las estatuas de bronce y las voces de los que 
aclaman? Mira: fuego, tormentos, juicio imparcial y examen 
infalible de los acontecimientos de tu vida». 


8. ¿Cuál es la ventaja del que hace aquellas cosas en las 
cuales se afana?”. Y después de esto dice: Vi la agitación, 
la que Dios ha dado a los hijos de los hombres para que se 
agiten en ella. Todas las cosas que hizo son buenas en el mo- 
mento oportuno; y sin embargo dio juntamente el tiempo en 
sus corazones, de modo que el hombre no descubra la obra 
que Dios hizo desde el principio hasta el fin”. ¿Qué quiere 
decir esto? «Conocí —viene a decir— de qué vida se desvió 
en su agitación** la naturaleza humana, que tuvo como pun- 
to de partida los beneficios divinos. En efecto, Dios hizo 
todas las cosas para el bien, y dio a los que participan de 
las cosas creadas una razón capaz de discernir lo mejor; por 
medio de ella se reconoce el momento oportuno para el uso 
de cada cosa y se concede el favor de percibir el bien a los 
que las usan. Mas desde que la razón se descarrió del rec- 
to juicio acerca de los seres, por haber sido desviada por el 
consejo malvado*, el trastrocamiento respecto del momen- 


61. Para la mención de la con- del verbo perispasthai: «agitarse» 
ciencia véase Hom., 1, 10. (en una ocupación) y «desviarse», 

62. Qo 3, 9. «divertirse» y, por tanto, «separar- 

63. Qo 3, 10-11. se». 

64. Parece que Gregorio está 65. Cf. Gn 3, 1 ss. 


jugando con la doble significación 
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to oportuno cambió lo provechoso de cada cosa convir- 
tiéndolo en la experiencia contraria. 

Es como si uno, habiendo presentado sobre la mesa del 
banquete toda la vajilla para el festín, pusiese algunos uten- 
silios que son apropiados para el servicio de la alimenta- 
ción, esos que preparan quienes aman tales artes: cuchillos 
delicados con los que los comensales separan para sí un tro- 
zo de aquello que se les presenta, o cubiertos de plata en 
los que se ha hecho una concavidad en el otro extremo pa- 
ra tomar delicadamente la sopa. Imaginemos que alguno de 
los invitados al festín, cambiando el uso de los utensilios 
presentados empleara cada uno para lo que no es apropia- 
do: con el cuchillo se cortara a sí mismo o a alguno de los 
que están a su lado y con la cuchara sacara el ojo del ve- 
cino o el suyo propio. Podría decirse que esa persona uti- 
liza para el mal lo que el anfitrión había preparado —pues- 
to que el que preparó los utensilios no dispuso de antemano 
la causa de las cosas que iban a suceder-, sino que el mal 
uso de los objetos ofrecidos fue lo que llevó a este inci- 
dente a aquel que se sirvió de manera irreflexiva de los ob- 
jetos presentados. 

Así viene a decir: «Conocí también yo, que cada cosa 
fue hecha por Dios para lo mejor, siempre que el uso de ca- 
da cosa se hiciera en el momento oportuno, según lo con- 
veniente; mas el desvío del recto juicio acerca de las reali- 
dades hizo que las cosas buenas se volvieran motivo de 
males». ¿Qué ejemplo he de poner? Nada es más dulce que 
la actividad de los ojos. Pero cuando la vista se hace servi- 
dora de la pasión se dice que en tales hombres lo que esta- 
ba dispuesto para un buen obrar ha llegado a ser causa de 
un mal. Y esto no es otra cosa sino que uno, usando mal 
lo bueno, convirtió su uso en una pasión. Lo mismo suce- 
de también con todas las demás cosas que la naturaleza re- 
cibe de Dios: en el libre albedrío de quienes las usan resi- 
de el que lleguen a ser materia de bienes o de males. 
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Por esto dice: Todas las cosas que hizo son buenas en el 
momento oportuno; y sin embargo dio juntamente el tiem- 
po en sus corazones“. El tiempo —que es una especie de pen- 
samiento relativo a la extensión- significa por sí mismo to- 
da la creación que se realizó en él. Por tanto, el discurso 
indica —mediante el tiempo que todo lo engloba— todo lo 
que está contenido en él. En efecto, todo cuanto Dios ha 
creado en el tiempo, lo ha dado al corazón humano en or- 
den al bien, de modo que a partir de la grandeza y hermo- 
sura de las cosas creadas el hombre se elevara, por medio de 
ellas, a la contemplación del creador”. Mas quienes habían 
sido favorecidos con aquellos bienes, se hicieron daño al no 
utilizarlos según la necesidad de cada uno y para lo que eran 
provechosos. 

Por esto dice: De modo que el hombre no descubra la 
buena obra que Dios hizo*, lo que significa que el engaño 
se apoderó del alma humana, para que ésta no reconozca la 
obra buena que hizo Dios con el fin de que le sirviese de 
ayuda, ya que en los seres no hay nada malo, en todo cuan- 
to ha llegado a ser desde el principio de la creación y has- 
ta el cumplimiento de todo. En efecto, no es natural que al- 
go malo sea engendrado a partir de algo bueno. Si es buena 
la causa de todas las cosas, buenas son absolutamente cuan- 
tas cosas tienen subsistencia a partir del bien. 


9. A continuación afirma: Conocí que no hay bien en 
ellas, si no el alegrarse y el hacer el bien en la propia vida”. 
Con esta expresión resume lo que ha dicho. En efecto, si el 
uso de las obras divinas en el tiempo oportuno define lo 
que es el bien para la vida humana, el único bien sería la 
continua alegría en las cosas buenas, esa que se engendra a 


66. Qo 3, 11a-b. 68. Qo 3, l1c. 
67. Cf. Sb 13, 5. 69. Qo 3, 12. 
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partir de las obras buenas. Así, la práctica de los manda- 
mientos alegra ahora por medio de la esperanza a quien se 
propone realizar obras buenas; y después de esta vida el go- 
ce de los bienes, que se cumple después de la esperanza, 
ofrece la alegría eterna a los que son dignos, dado que el 
Señor dice a los que han hecho el bien: Venid, benditos, re- 
cibid en herencia el reino preparado para vosotros”. Y lo 
que para el cuerpo son el alimento y la bebida, mediante los 
cuales se preserva la naturaleza, esto es para el alma el mi- 
rar hacia el bien. 

También esto es verdaderamente don de Dios?!: el fijar 
la mirada atentamente en Dios. Ésta es, en efecto, la inter- 
pretación de las palabras que a continuación se han dicho. 
Textualmente es así: Y todo hombre, que come, bebe y ve 
lo bueno en toda su fatiga, esto es don de Dios”?. Dice, pues, 
que como el hombre carnal toma su fuerza al comer y be- 
ber, del mismo modo el que mira al bien —el verdadero bien 
es Aquel que únicamente es bueno” tiene un don de Dios 
en toda su fatiga”*; o sea, el hecho de mirar siempre hacia 
el bien en Cristo Jesús, Señor nuestro, para quien es la glo- 
ria y el poder por los siglos de los siglos. Amén. 


70. Mt 25, 34. 73. Cf. Mt 19, 17; Mc 10, 18; 
715CE O0:3, 13 Le 18, 19. 
72. Qo 3, 13. 74. Qo 3, 13b. 
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